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7 £ 
امل الاهواء والنحل 
من الصابئة('2. والفلاسفة» وآراء العرب في الجاهلية» واراء الهند» وهؤلاء 
يقابلون أرباب الديانات تقابل التضاد كما ذكرنا. e‏ على الفطر السليمة» 
والعقل الکامل والذهن الصافي . 
فمن معطل بطال؛ لا يرد عليه فکره برا ولا بهبدیه عقله ونظره إلى اعتقاد» 
ولا يرشده فكره وذهنه إلى معاد. قد ألف المحسوس وركن إليه وظن آنه لا عالم 
سوی ما هو فيه من مطعم شهي » ومنظر بهي » ولا عالم ذراء هذا المحسوس. وهؤلاء 
ومن محصل نوع تحصيل» قد ترقی عن المحسوس» واثبت المعقول, لکنه 
لا يقول بحدود. وأحكام» وشریعة وإسلام . ویظن أله إذا حصل المعقول» وأثبت 
للعالم مبدأ ومعاداًء وصل إلى الكمال المطلوب من جنسه. فتكون سعادته على قدر 


)١(‏ الصابثة: من عبدة الکواکپ والنجومء وهم قلة كانوا يعيشون في ران ما بين الغبرين. والناظر في 
ديانتهم یری مزيجاً غريباً من التوحید ومن عناصر خرافية فیها تتنخیم وسحر» وتعظیم للجن والشیاطین 
والکواکب» يوسطونها بيهم وبين اش وقد زعموا هم العنیون باسم الصابئة الوارد في القرآن الکریم . 

(1) الدهريون: وهم فرقة كانت منتشرة في زمن النظام المعتزلي لا تؤمن بدين ولا تقر بإله» ولا تؤمن إلا 
بالملحسوس. ولا تعتقد أن وراء هذا العام المادي عاللاء فلا معاد ولا ثواب ولا عقاب» ونسبتهم إل 
الدهر أحذاً من حكاية الله عنهم قوم : «وقالوا إن هي إلا حياتنا الدنيا نموت ونحيا وما يبلكنا الا 
الدهر» (سورة الجاثية: الآية ۲۶). 


اا ول وات ف ايف وله هو الد تیان له 
السعادة» ووضعه هو المستعد لقبول تلك الشقاوة. وهؤلاء هم الفلاسفة الإلهيون. 
قالوا: الشرائع وأصحابها أمور مصلحية عامية. والحدود. والأحكام» والحلال» 
والحرام آمور وضعية . وأصحاب الشرائع رجال لهم حکم عملية» وربما یژیدون من 
عند واهب الصور باثبات أحكام» ووضع حلال وحرام مصلحة للعباد» و عمارة 
للبلاد. وما يخبرون عنه من الأمور الكائنة في حال من أحوال عالم الروحانیین من 
الملائكة والعرش. والكرسي» واللوح» والقلم فإنما هي آمور معقولة لهم؛ قد عبروا 
عنها بصور خيالية جسمانية . وکذلك ما یخبرون به من أحوال المعاد؛ من الجنة والدار 
مثشل: قصور. وأنهار» وطیور. وثمار في الجنة. فترغیبات للعوام بماتمیل إليه 
طباعهم . وسلاسل وأغلال» وخزي ونکال في النار» فترهيبات للعوام بما تنزجر عنه 
طباعهم . ولا ففي العالم العلوي لا یتصور آشکال جسمانيق وصور جرمانية . 

وهذا أحسن ما يعتقدونه في الأنبياء عليهم الصلاة والسلام» لست أعني بهم 
الذين أخذوا علومهم من مشکاة النبوة» وإنما أعني بهؤلاء الذين كانوا في الزمن 
الأول دهرية وحشيشية. وطبیعیة وإلهية» قد اغتروا بحكمهم» واستقلوا بأهوائهم 
وبدعهم . 

ثم يتلوهم ويقرب منهم قوم يقولون بحدود وأحكام عقلية» وربما أخذوا أصولها 
وقوانينها من مؤيّد بالوحي» إلا أنهم اقتصروا على الأول منهم وما نفذوا إلى الآخر. 
وهؤلاء هم الصابئة الأولى؛ الذين قالوا بعاذيمون» وهرس وهما: شيث وإدريس 
عليهما السلام» ولم يقولوا بغیرهما من الأنبياء عليهم السلام. 

ا 


)1غ( الشکاه : كل كوة ليست بنافذة» وقوله تعالى : «كمشكاة فيها مصباح » قال السزجاج: هي الكوة. 
(لسان العرب مادة شكا) . 
(۲) الطبيعية : نسبة إلى الطبیعیین. وهم ينكرون الإلوهية؛ ويقولون بإثبات الطباشع للأجسام . 


۳۰۹ 


. ۲۲۱ س من‌الناس من لایقول بمحسوس ولا معقول» وهم السوفسطائية‎ ١ 
. مس ومنهم من یقول بالمحسوس. ولا یقول بالمعقول» وهم الطبيعية‎ ۲ 
ب ومنهم من یقول بالمحسوس والمعقول, ولا یقول بحدود. وأحكام؛ وهم‎ ۳ 
. الفلاسفة الدهرية‎ 
ب ومنهم من يقول بالمحسوس. والمعقول. والحدود» والأحكام . ولا يقول‎ 4 
. بالشريعة والاسلام » وهم الصابة‎ 
ومنهم من یقول بهذه كلهاء وبشريعة ماء وإسلام. ولا يقول بشريعة نبینا‎  ه‎ 
محمد بل وهم المجوس. والیهود» والتصاری.‎ 
یت ومنهم من يقول بهذه کلها وهم المسلمون.‎ 1 
¥ % * 
ونحن قد فرغنا عمن یقول بالشرائع والأدیان. فنتکلم الآن فيمن لا يقول بهاء‎ 
. ویستبد برأيه وهوای في مقابلتهم‎ 
الفصل الأول‎ 
الصائة والحنفاء‎ 
: قد ذكرنا فيما تقدم أن الصبوة في مقابلة الحنيفية»: وفي اللغة: صباً الرجل‎ 
إذا مال وزاغ» فبحكم ميل هؤلاء عن سئن الحق. وزيغهم عن تهج الأنبیای قيل لهم‎ 
, الصابئة‎ 
السوفسطائية: وهي نزعة تنكر قيمة التفكير البشري وتجعل القيمة للأساليب الخطابية بعكس النزعة‎ )۱( 
1 الماورائية التي تعنى بالرياضيات والعلوم الفلكية والطبيعية.‎ 
الحنيفيّة: وحماعتها من المفكرين الموحدين أبوا أن يقبلوا اليهودية والنصرانية كا هماء واكتفوا بعبادة الله‎ )۲( 
لا شريك له مع اتباع عادات قومهم, واتخذوا لهم إماماً هو إبراهيم الخليل كليم الله» وكانوا يكشرون‎ 
من الأسفار إلى ديار النصرانية والاتصال بعلمائها «وقد جعلوا وجهة أكثرهم أعالي الحجاز وبلاد الشام»‎ 


وأعالي العراق» اي المواضع التي كانت غالبية أهلها على النصرانية يومثذ» وجعلوا أكثر كلامهم 
وسژاهم مع الرهبان». (انظر تاريخ العرب قبل الإسلام ۳۹۹:۵). 


۳۰۷ 


وقد یقال : صب الرجل إذا عشق وهوی. 

وهم یقولون: الصبوة هي الانحلال عن قيد الرجال. 

وانما مدار مذهبهم على التعصب للروحانیین ؛ كما أن مدار مذهب الحنفاء 
هو التعصب للبشر الجسمانیین . 

والصابئة تدع أن مذهبها هو الاکتساب. والحنفاء تدعي أن مذهبها هو الفطرة. 

فدعوة الصابثة إلى الاکتساب ودعوة الحنفاء إلى الفطرة . 

آصحاب الروحانیات 

وفي العبارة لغتان : 

روحاني » بالضم ‏ من الروح. وزوحاني» بالفتح » من الروح. 

والروح والروح متقاربان» فكأن الروح جوهر» والروح: حالته الخاصة به . 

۱ -مذهب أصحاب الر وحانیات 

ومذهب هؤلاء: أن للعالم صانعا فاطران حكيماً. مقدساً عن سمات الحدثان. 
المقربین لدیه, وهم الروحانیون المطهرون المقدسون هرا وفعلا؛ وحالة . 

* آما الجوهر: فهم المقدسون عن المواد الجسمانية» المبرُوون عن القوی 
الجسدية. المنژهون عن الحرکات المكانية» والتغیرات الزمانيةء قد جبلوا على 
الطهارت. وفطروا على التقدیس والتسبیح : لا يَعْصونَ الله ما آمرهم وَيَفْعَلُونَ 
ما یژمرون۱) وانما آرشدنا إليهم معلمنا الأول عاذيمون» وهرمس( فنحن نتقرب 
(۱) سورة التحریم : الآية ٦‏ وتمامها قوله تعالى: یا أيها اللذین آمنوا قوا آنفسکم واهلیکم ناراً وفودها 

الناس والحجارة علیها ملائكة غلاظ شداد لا يعصون الله ما آمرهم ویفعلون ما يؤمرون) . 


(۲) هرمس : نسبت إليه عدة کتابات ورسائل مشكوك في مصادرها وتعود إلى القرنین الثاني والشالث بعد 
الیلاد. والظنون أا ألفت في مدينة الاسکندرية. وتعکس في مجموعها جوا من التلفیق والتوفيق بين 


۳۰۸ 


البهی ونتوكل علیهم . وهم آربابنا والهتناء ووسائلنا وشفعانا عند الله» وهورب 
الارباب, وله الآلهة» رب کل شيء وملیکه. 

فالواجب علینا أن نطهر نفوسنا عن دنس الشهوات الطبيعية ونهذب أخلاقنا عن 
علائق الفوی الشهوانية والغضبية» حتی تحصل مناسبة ما بیننا وبين الروحانیات؛ 
فحینثذ نسأل حاجاتنا منهم. ونعرض أحوالنا عليهم؛ ونصبو في جميع آمورنا الیهم 
فيشفعون لنا إلى خالقنا وخالقهم» ورازقنا ورازقهم. وهذا التطهير والتهذيب ليس 
يحصل إلا باكتسابنا ورياضتناء وفطامنا أنفسنا عن دييات الشهوات باستمداد من جهة 
الروحانيات . والاستمداد هو التضرع والابتهال بالدعوات. وإقامة الصلوات» ويذل 
الزکوات والصيام عن المطعومات والمشروبات» وتقريب القرابين والذبائح » وتبخير 
البخورات» وتعزیم العزائم. فيحصل لنفوسنا استعداد واستمداد من غير واسطة بل 
یکون حکمنا وحکم من يذعي الوحي على وتيرة واحدة. 

قالوا: والأنبياء آمثالنا في النوع وآشکالنا في الصورة. يشاركوننا في المادة» 
يأكلون مما نأكل» ویشربون مما نشرب» ویساهموننا في الصورة. آناس بشر مثلنا؛ 
فمن أين لنا طاعتهم؟ وبأية مزية لهم لزمت متابعتهم؟ ینتم شرا تلکم نکم 
إذا لحاس رون 4<) مقالتهم . 

¥ اب 


الذاهب الفلسفية والدينية اليونانية والشرقية الختلفة . وهي معاصرة لجموعة أخرى من الکتابات 
تسمی «الوحي الکلداني» وبيهها عناصر كونية مشتركة عديدة. 
وقد بقيت لنا في مجموعة «الکتابات الهرمسية» ۱۷ رسالة عنران الأولى منبا هر ۳۵۱200766 
راعي الناس . وقد امتد هذا العنوان إلى مجموعة هذه الرسائل كلها بسبب خطأ وقع فيه مرسليو فتشيينو 
الذي ترجمها في سنة 141/١‏ . 
ومن بين الكتابات اهرمسية أيضاً رسالة موجزة بعنوان «لوح الزمرد» tabula Smaragdina‏ 
بقيت لنا منها ترجمة عربية ولاتينية . ( انظر موسوعة الفلسفة ۲ :۵۳۸ ). 
)١(‏ سورة الژمنون : الآية 74 . 


* وأما الفعل: فقالوا: الروحانیات هم الأسباب المتوسطون في الاختراع 
والإيجاد» وتصریف الأمور من حال إلى حال» وتوجیه المخلوقات من مبدإ إلى کمال» 
یستمدون القوة من الحضرة القدسية. ویفیضون الفیض علی الموجودات السفلية . 

فمنها مدبرات الکواکب السبعة السیارة في أفلاكهاء وهي هیاکلها. فلکل 
روحاني هیکل. ولکل هیکل فلك. ونسبة الروحاني إلى ذلك الهیکل الذي اختص 
به» نسبة الروح إلى الجسد. فهوربه ومدبره ومدیره. وکانوا یسمون الهیاکل أرباباً 
وربما یسمونها آباء. والعناصر: آمهات. ففعل الروحانیات تحریکها على قدر 
مخصوص لیحصل من حرکاتها انفعالات في الطبائع والعناصرء فیحصل من ذلك 
ترکیبات وامتزاجات في المرکبات. فیتبعها قوی جسمانية» وترکب علیها نفوس روحانية 
مثل آنواع النبات» وأنواع الحیوان . ثم قد تکون التأثیرات كلية صادرة عن روحاني 
كلي . وقد نکون جزئية صادرة عن روحاني جزئي . فمع جنس المطر مك ومع کل 
قطرة ملك . 

ومنها مدبرات الآثار العلوية الظاهرة في الجو: 

مما یصعد من الأرض فینزل مثل : الأمطار» والثلوج والبردء والریاح. 

ومما ینزل من السماء مثل الصواعق والشهب. 

ومما یحدث في الجو: من الرعد. والبرق والسحاب. والضباب» وقوس قزح 
وذوات الأذناب» والهالة(۱)» والمجرة). 

ومما يحدث في الأرض مثل الزلازل والمیاه والأبخرق إلى غير ذلك. 

ومنها متوسطات القوی السارية في جمیع الموجودات. ومدبرات الهداية الشائعة 
في جميع الکائنات. حتی لا نری موجودا ما خاليا عن قوة وهداية إذا كان قابلا لهما. 

# HF HF 
٠٠ الغالة: دارة القمر.‎ 0( 


(۷) المجرة: شرج السیاء يقال هي بابها وهي كهيئة القبة. وفي حديث ابن عباس: المجرّة باب السماء 
وهي البياض المعترض في السماء والنسران من جانبيها. (اللسان مادة جرر). 


۳۹۰ 


قالوا : 

# وأما الحالة: فأحوال الروحانیات من الروح والریحان, والنعمة» واللذة» 
والراحة» والبهجت والسرور في جوار رب الأرباب: كيف يخفى؟ . 

ثم طعامهم وشرابهم : التسبیح, والتقدیس, والتهلیل والتمجید والتحميد. . 
وأنسهم بذکر الله تعالی وطاعته» فمن قائم» ومن راكع» ومن ساجد. ومن قاعد 
لا يزيد تبدیل حالته لما هو فيه من البهجة واللذة» ومن خاشع بصره لایرفع» ومن 
ناظر لا يغمض» ومن ساکن لا يتحرك» ومن متحرك لا يسکن» ومن کروبي) في 
عالم القبض» ومن روحاني في عالم البسط: لآ يَعْصُونَ الله ما آمرهم وَيَفْعلُونَ 
ما یونرون۹. 

۲ - مناظرات بين الصابئة» والحنفاء 

وقد جرت مناظرات ومحاورات بين الصابئة والحنفاء في المفاضلة بين الروحاني 
المحض. وبين البشرية النبوية. 

ونحن أردنا أن نوردها على شكل سؤال وجواب» وفيها فوائد لا تحصى : 
قالت الصابئة : 

الروحانيات أبدعت إبداعاً لا من شيء. لا مادة» ولا هیولی . وهي كلها جوهر 
واحد على سنخ“ واحد. وجواهرها أنوار محضة لا ظلام فيهاء وهي من شدة ضيائها 
لا يدركها الحس. ولا ينالها البصرء ومن غاية لطافتها بحار فيها العقل» ولا يجول فيها 
الخيال. 


ونوع الانسان مرکب من العناصر الأربعة» مؤلف من مادة» وصورة والعناصر 


(۱) كروبي. من كرب الأمر: دنا وقرب. 

(۲) سورة التحريم: الآية 5 وقد آوردنا الآية بكاملها ص ۳۰۸ ح١‏ . 

(۲) الجوهر: كل جوهر مؤلف من مادة ‏ ويسميها أرسطو هيولى ‏ وصورة؛ والصورة هي التي تكييف 
الجوهر. والصورة لما دونباء ومادة لما فوقها؛ فاللوح صورة بالنسبة إلى الخشب وماد بالنسبة إلى السرير. 

(5). السنخ: الأصل من كل شيء. 


متضادة ومزدوجة بطباعهاء اثنان منها مزدوجانء واثنان منها متضادان. ومن التضاد 
یصدر الاختلاف والهرج) ومن الازدواج یحصل الفساد والمرج(۳؟. نماهو مبدع 
لا من شيء لا یکون کمخترع من شيء. 

والمادة والهیولی سنخ الشر ومنبع الفساد. فالمرکب منها ومن الصورة: كيف 
یکون کمحض الصورة؟ والظلام كيف يساوي النور؟ والمحتاج إلى الازدواج» 
والمضطر في هوة الاختلاف» كيف يرقى إلى درجة المستغني عنهما؟ . 
أجابت الحنفاء : 

بأن قالت: بم عرفتم معاشر الصابئة وجود هذه الروحانیات؟ والحس ما دلکم 
عليه» وَالدليل ما أرشدكم إليه؟ قالوا: عرفنا وجودهاء وتعرفنا أحوالها من عاذيمون» 
وهرمس : شیث. وإدريس عليهما السلام. 

قالت الحنفاء: لقد ناقضتم وضع مذهبكم» فان غرضكم في ترجيح الروحاني 
على الجسماني : نفي المتوسط البشري» فصار نفیکم إثباتًء عاد إنكاركم إقراراً . 

ثم من الذي يسلم أن المبدع لا من شيء أشرف من المخترع من شيء؟ بل 
وجانب الروحاني أمر واحد. وجانب الجسماني آمران : 

آحدهما: نفسه وروحه. 

والثاني: حسه وجسده. فهومن حيث الروح مبدع بأمر الله تعالى. ومن حيث 
الجسد مخترع بخلقه. ففيه أثران: أمري. وخلقي : قولي» وفعلي . فساوى الروحاني 
بجهت وفضله بجهةء خصوصاً إذا كانت جهته الخلقية ما نقصت الجهة الاخری» بل 
کملت وطهرت . 
(۱) الحرج: الاختلاط. وفي حدیث آشراط الساعة: یکون کذا وکذا ويكثر امرج. قیل: وما اشرج 

يا رسول الله؟ قال: «القتل» . 


و۵ المرج: القلق ؛ وني التنزیل : «فهم في أمر مريج»؛ أي في ضلال. والرج: الفتثة والفساد. و 


يحض 


وإنما الخطأ عرض لکم من وجهین : 
آحدهما: آنکم فاضلتم بين الروحاني المجرد. والجسماني المجرد. فحکمتم 
بان الفضل للروحاني. وصدقتم . لکن المفاضلة بين الروحاني المجرد. والجسماني 
والروحاني المجتمع. ولا يحكم عاقل بأن الفضل للروحاني المجرد. فإنه بطرف 
ساواه. وَبطرف سبقه. وّالفرض فيما إذا لم یدنس بالمادة ولوازمها. ولم تؤثر فيه أحكام 
التضاد والازدواج؛ بل كان مستخدماً لها بحيث لا تنازعه في شيء بریده ويرضاهء بل 
صارت معینات له على الغرض الذي لأجله حصل الترکیب: وعطلت الوحدة 
والبساطة. وذلك تخلیص النفوس التي تدنست بالمادة ولوازمها وصارت العلائق 
عوائق . ۱ 
وليت شعري : ماذا يشين اللباس الحسن الشخص الجمیل؟ وکیف يزري اللفظ 
الرائق بالمعنی المستفیم؟ ونعم ما قیل): 
إذا المَرُْ لَمْ ینس ین الوم عرضهٌ فکل ر5اء برتبيه جمیل 
ان مزلم تخیل على اس ضینها فايس إلى شش الفناء سيل 
هذا کمن خایر بين اللفظ المجرد والمعنی المجرد: فاختار المعنی » قیل له: 
لا بل خاير بين المعنی المجرد؛ والعبارة والمعنی حتی لا یشکل. إذ المعنی اللطیف 
في العبارة الرشيقة آشرف من المعنی المجرد. 
والوجه الثاني: أنكم ما تصورتم من النبوة إلا كمالاً وتماماً فحسب. ولم یقع 
بصرکم على آنها كمال هو مکل غیره» ففاضاتم بين کمالین مطلقاً. وما حکمتم إلا 
بالتساوي وترجيح جانب الروحاني! ونحن نقول: ما قولكم في كمالين؟ أحدهما 
کامل, والثاني كامل ومكمل عالماًء أيهما انضل؟ . 
413 فائل علين اليتون ر الا بن عادياء الأزدي» وهوشاعر جاهلي حكيم من سكان خیبر» كان 
ينتقل بينها وبين حصن له «الابلق». وهو الذي تنسب إليه قصة الوفاء مع امرىء القيس الشاعر. 


منوق نحو ۵اق ه/ نحو ۵۲۱ . (الأعلام ۳: ۱2۰ وانظر معاهد التنصيص ۳۸۸:۱ وياقوت في 
معجم البلدان ۱ :۸۱). 


۳۳ 


* قالت الصابئة : 
نوع الإنسان ليس يخلو من قوتي الشهوة والغضب. وهما ينزعان إلى البهيمية 
والسبعية » وينازعان النفس الانسانية إلى طباعها. فيثور من الشهوية: الحرص والأمل. 
ومن الغضبية: الكبر والحسد. إلى غيرهما من الأخلاق الذميمة. فكيف يماثل من هذه 
صفته نوع الملائكة المطهرين عنهما وعن لوازمهما ولواحقهما؟! صافية أوضاعهم عن 
النوازع الحيوانية كلهاء خالية طباعهم عن القواطع البشرية بأسرهاء لم يحملهم 
الغضب على حب الجاه. ولا حملتهم الشهوة على حب المال» بل طباعهم مجبولة 
على المحبة والموافقة, وجواهرهم مفطورة على الألفة والاتحاد. 
* أجابت الحنفاء : 
بان هذه المغالطة مشل الأولى حذو النعل بالنعل۱ فإن في طرف البشرية 
نفسین : نفس حيوانية لها قوتان: قوة الغضب» وقوة الشهوة. ونفس إنسانية لها قوتان: 
قوة علمية؛ وقوة عملية. وبتينك القوتين لها أن تجمع وتمنم وبهاتين القوتين لها أن 
تفسم الأمور وتفصل الأحوال. ثم تعرض الأقسام والأحوال على العقل. فيختار العفل 
الذي هو کالبصر النافذ له» من العقائد: الحق دون الباطل. ومن الأقوال: الصدق دون 
الكذب. ومن الأفعال: الخير دون الشر. ويختار بقوته العملية من لوازم القوة الغضبية : 
الشدة» والشجاعة. والحمية؛ دون الذلة والجبن والنذالة. ويختار بها أيضاً من لوازم 
القوة الشهوية: التالف» والتودّد» والبذاذة0> دون الشره والمهانةء والخساسة. 
فيكون من أشد الناس حمية على خصمه وعدوه» ومن أرحم الناس تذللا وتواضعاً لوليّه 
وصديقه. وإذا بلغ هذا الكمال فقد استتخدم القوتين» واستعملهما في جانب الخير. 
ثم يترقى منه إلى إرشاد الخلائق في تزكية النفوس عن العلائق» وإطلاقها عن قيد 
الشهوة والخضب. وإبلاغها إلى حد الكمال. 
(۱) الحذو: التقدير والقطع» وفي الحديث: لتركبنَ سئْنَ من كان قبلكم حذو النعل بالتعل» أي تعملون 
مثل أعماهم كا تقطع إحدى النعلين على قدر الأخرى. (انظر لسان العرب مادة حذا). 
(۲) البذاذة: رثاثة اف دفي الحديث عن النبي 25 : البذاذة من الإيمان؛ قال الكسائي : البذاذة هو أن 
يكون الرجل متقهلا رث اهیثة . 


۳۹ 


ومن المعلوم أن كل نفس شريفة عالية زكية هذه حالهاء لا تکون کنفس 
لا تنازعها قوة أخرى على خلاف طباعهاء وحكم العنین() العاجز في امتناعه عن تنفيذ 
الشهوة» لا يكون كحكم المتصون الزاهد المتورع في إمساكه عن قضاء الوطر("؟ مع 
القدرة عليه. فان الأول مضطر عاجز» والشاني مختار قادر. حسن الاختيار» جميل 
التصرف . وليس الكمالوالشرف في فقدان القوتين» وإنما الكمال كلهفي استخدام القوتین . 

فنفس النبي عليه الصلاة والسلام كنفوس الروحانيين: فطرة» ووضعاً. وبذلك 
الوجه وقعت الشركة. وفضلها وتقدمها باستخدام القوتين اللتين دونهاء فلم تستخدمه. 
واستعمالها في جانب الخير والنظام» فلم تستعمله» وهو الكمال. 
# قالت الصابئة : 

الزوضايات عور مجر عن المواد» وإن قر لها أشخاض تتغلق يها تصرف 
وتدبيرأً؛ لا ممازجة ولا مخالطة» فاشخاصها نورانية أو هياكل كما ذكرنا. والفرض أنها 
إذا كانت صوراً مجردة كانت موجودات بالفعل لا بالقوة: كاملة لا ناقصة: والمتوسط 
يجب أن يكون کاملاً حتى يكمل غیره» وأما الموجودات البشرية فصور في مواد» وان 
قثر لها نفوس, فنفوسها إما مزاجية» وإما خارجة عن المزاج. والفرض آنها إذا كانت 
صوراً لفي مواد. كانت موجودات بالقوة لا بالفعل» ناقصة لا كاملة» والمخرج من 
القوة إلى الفعل يجب أن يكون أمراً بالفعل "۰ ويجب أن يكون غير ذات ما يحتاج 
إلى الخروج» فإن ما بالقوة لا يخرج بذاته من القوة إلى الفعل؛ بل بغيره» والروحانيات 
هي المحتاج إليها حتى تخرج الجسمانيات إلى الفعل» والمحتاج إليه كيف يساوي 
المحتاج؟ . 
(1) العنین: العترض بالفضول. ۱ 
(؟) الوطر: الحاجة والأرب . قال الله تعالى: فلیا قضی زید منها وطرأً . قال الخليل: الوطر کل حاجة 

يكون لك فيها همت, فإذا بلغها البالغ قيل : قضى وطره وأربه . 

(۲) لأن الفعل متقدّم على القوة منطقياً وزمانی كا أن الصورة متقدّمة على المادة. والسرهان على ذلك أن 


الازلي متقدّم بالطبع على ما هو زائل. ولا يكون شيء أزلياً بفضل القوة لان ماله قوة الكون له أيضاً 
قوة العدم . 


۳۹۵ 


* أجابت الحنفاء : 

هذا الحكم الذي ذكرتموه. وهو کون الروحانيات موجودات بالفعل» غير مسلم 
على الإطلاق. لان من الروحانیات ما يكون وجوده بالقوة» أو ما هو فيه وجود بالقوة. 
ویحتاج إلى ما وجوده بالفعل. حتى يخرجه من القوة إلى الفعل. فإن النفس لها 
استعداد القبول من العقل عندکم والعقل له إعداد لكل شيء. وفيض على كل 
شيء» وأحدهما بالقوة» والآخر بالفعلء وهذا لضرورة الترتب في الموجودات العلوية, 
فإن من لم يشت الترتب فیها لم تتمش له قاعدة عقلية أصلا. وإذا ثبت الترتب فقد ثبت 
الکمال في جانب. والنقصان في جانب. فليس کل روحاني كاملا من کل وجه 
ولا کل جسماني ناقصاً من كل وجه. فمن الجسمانیات أيضاً ما وجوده کامل بالفعل» 
وساثر الفوس ایضاً محتاجة إليه» وذلك أيضاً لضرورة الترتب في الموجودات السفليق 
وان من لم يثبت الترتب لم نستمر له قاعدة عقلية اصلا. وإذا ثبت الترتب فقد ثبت 
الکمال في جانب» والنقصان في جانب. فليس کل جسماني ناقصاً من کل وجه. 

قالت: وإذا سلمتم لنا أن هذا العالم الجسماني في مقابلة ذلك العالم 
الروحاني» وإنما یختلفان من حیث إن مافي هذا العالم من الأعيان فهو آثار ذلك 
العالم» وما في ذلك العالم من الصور فهومشل هذا العالم» والعالمان متقابلان 
کالشخص والظل. واذا أثبتم في ذلك العالم موجوداً ما بالفعل کاملا تامأ حتی تصدر 
عنه ساثر الموجودات: وجوداًء ووصولاً إلى الکمال. فیجب أن تثبتوا في هذا العالم 
أيضاً جرا ما بالفعل كاملا تاما؛ حتى تصدر عنه سائر الموجودات: نعلت و 
إلى الكمال. 

قالوا: وانما طریقنا إلى التعصب لارجال ونيابة الرسل في الصورة البشرية» 
طریقکم في إثبات الارباب عندکم وهي الروحانیات السماوية» وذلك احتیاج کل 
مربوب() إلى رب یدبره ثم احتیاج الأرباب إلى رب الأرباب . 


(۱) الربوب: من رب يرب الامر إذا ساسه وقام بتدبیره» والرب یطلق على الله تبارك وتعالى» ویطلق على 
مالك الشيء» فيقال: رب الدين ورب المال» ويستعمل بمعنى السيد والمدبر والقيم وا ملعم» ومنه 


۳۹۹ 


ومن العجب أن عند الصابثة أكثر الروحانیات قابلة منفعلة» وانما الفاعل الکامل 
واحد» وعن هذا صار بعضهم إلى أن الملائكة إناث وقد آخبر التنزیل عنهم بذلك 
وِوَجَعَلُوا المَلائكة لین هُمْ عَبادُ الرخمن 04 . 

وإذا كان الفاعل الکامل المطلق واحدا, فما سواه قابل محتاج إلى مخرج یخرج 
ما فيه بالقوة إلى الفعل. فکذلك نقول في الموجودات السفلیة: النفوس البشرية كلها 
قابلة للوصول إلى الکمال بالعلم والعمل. فتحتاج إلى مخرج یخرج ما فیها بالقوة إلى 
الفعل. والمخرج هوالنبي والرسول. وما هو مخرج الشيء من القوة إلى الفعل 
لا يجوز أن یکون أمرأً بالقوة محتاجاً. فان ما لم یتحقق بالفعل وجودا لایخرج غيره 
من القوة إلى الفعل. فالبيض لا يخرج البيض من القوة إلى صورة الطير» بل الطير 
یخرج البیض. ۱ 

وهذا الجواب یمائل الجواب الأول من وجه. وفيه فائدة آخری من وجه اخر؛ 
وهي : أن عند الحنفاء المعقول لا یکون معقولاً حتی يثبت له مشال في المحسوس وإلا 
كان متخیلا موهوماًء والمحسوس لا یکون محسوساً حتی يثبت له مشال في المعقول 
والا كان سراباً معدوماء وإذا فت هذه القاعدة» فمن آثبت عالماً روحانی واثبت فيه 
مدبراً كاملا من جنسه: وجوده بالفعل» وفعله إخراج الموجودات من القوة إلى الفعل 
بفیض الصور علیها على قدر الاستحقاق, فیلزمه ضرورة أن يثبت عالماً جسمانياً 
ويثبت فيه مدبراً كاملاً من جنسه: وجوده بالفعل» وفعله إخراج الموجودات من القوة 
إلى الفعل بفيض الصور عليها على قدر الاستحقاق» ويسمى المدبر في ذلك العالم 
«الروح الأول» على مذهب الصابئة والمدبر في هذا العالم «الرسول» على مذهب 
الحنفاء. ثم يكون بين الرسول والروح مناسبة وملاقاة عقلية» فيكون الروح الأول 
مصدراًء والرسول مظهراًء ويكون بين الرسول وسائر البشر مناسبة وملاقاة حسیة, 
فيكون الرسول مؤدياً والبشر قابلا. 

ما جاء في حديث أشراط الساعة : وأن تلد الأمة رها. 
(۲) سورة الزخرف: الآية ۱٩‏ وتمامها قوله عز وجل: وجعلوا الملائكة الذين هم عباد الرحمن إناثاً أشهدوا 

خلقهم ستكتب شهادتهم ويُسألون». 


۳۷ 


* قالت الصابئة : 
الجسمانیات مركبة من مادة وصورة» والمادة لها طبيعة عدمية» وإذا بحثنا عن 


أسباب الشر والفساد؛ والسفه والجهل. لم نجد لها نكا سوق المادة والعدم» وهما 
والروحانیات غير مركبة من المادة والصورة» بل هي صورة مجردة والصورة 
لها طبيعة وجوديق وإذا بحثنا عن آسباب الخير» والصلاح والحکمتة والعلم 
لم نجد لها سبباً سوی الصورة؛ وهي منبع الخير» فنقول: ما فيه أصل الخيرء 
أو ما هو أصل الخيرء كيف يماثل ما فيه أصل الشر؟! 
# أجابت الحنفاء : 
بان ما ذكرتم في المادة نها سبب الشر فغير مسلم فان من المواد ما هو سبب 
الصور كلها عند قوم» وذلك هوالهیولی الأولی؛ والعنصر الأول» حتی صار کثیر من 
قدماء الفلاسفة إلى أن وجودها قبل وجود العقل. ثم إن سلم فالمرکب من المادة 
والصورة کالمرکب من الوجوب والجوان عندکم. فان الجواز له طبيعة عدمية» وما من 
وجود سوی وجود الباري تعالی الا وجوده جائز بذاته, واجب بغيره» فیجب أن يلازمه 


أضل ان 


قالوا: وان سلم لکم أيضاً تلك المقدمة» فعندنا صور النفوس البشریة 
وحصوصاً صور الفوس النبویق كانت موجودة قبل وجود المواد» وهي المبادیء 
الأولی. حتی صار کثیر من الحکماء إلى إثبات آناس سرمديين'» وهي الصورة 
المجردة التي كانت موجودة قبل العقل کالظلال حول العرش یسیون بِحَمْدٍ 
ربهِمْ04) وکانت هي اصل الخير ومبدأ الوجود. ولکن لما آلبست الصور البشرية لباس 


(۱) السرمد: الدائم الذي لا ینقطع» والسرمدي ما لا اول له ولا آخر. 
(۲) سورة الزمر: الاية ۰۷۵ وقامها قوله تعالى: «وترى الملائكة حافین من حول العرش یسبحون پحمد 
ریم وقضي بینهم باق وقیل الحمد لله رب العالين) . 


۳۸ 


المادة؛ تشبثت بالطبيعة» وصارت المادة شبكة لها فساح علیها الواهب الأول. فبعث 
الیها واحدا من عالمه. وآلبسه لباس المادة لیخلص الصور عن الشبکة. لا لیکون 
هو المتشبث بهاء المنغمس فيهاء المتوسخ باوضارها(۱ک المتدنس بآثارهاء وإلى هذا 
المعنی آشار حکماء الهند رمزاً بالحمامة المطوقة. والحمامات الواقعة فى الشبکة). 

ثم قالوا: معاشر الصابة! آبداًتشنعون علینا بالمادة ولوازمهاء ما لم نفصل 
القول فيها لم ننج من تشنيعكم . 

فنقول: النفوس البشرية وخصوصاً النبوية من حيث إنها نفوس فهي مفارقة 
للمادة. مشاركة لتلك النفوس الروحانية: إما مشاركة في النوع بحيث يكون التمييز 
بالأعراض والأمور العرضية. وإما مشاركة في الجنس بحيث يكون الفصل بالأمور 
الذاتية» ثم زادت على تلك النفوس باقترانها بالجسد أو بالمادة. والجسد لم ینتقص 
منهاء بل كملت هي لوازم الجسد. وكملت بها» حيث استفادت من الأمور الجسدانية 
ما تجسدت بها في ذلك العالم من العلوم الجزئية» والأعمال الخلقية .والروحانيات 
فقدت هذه الأبدان لفقدان هذا الاقتران. فكان الاقتران خيراً لا شر فيه» وصلاحاً لا 
فساد معه. ونظاماً لا بج( له فكيف يلزمنا ما ذكرتموه؟ . 


* قالت الصابئة : 

الروحانيات : نورانية علوية لطيفة. والجسمانيات: ظلمانية» سفلية» كثيفة. 
فكيف يتساويان؟ والاعتبار في الشرف والفضيلة بذوات الأشياء وصفاتها. ومراكزها 
ومحالها. فعالم الروحانيات: العلو لغاية النور واللطافة*». وعالم الجسمانيات: السفل 


(۱) الأوضار» الواحد وضر: وهووسخ الدسم واللبن وغسالة السقاء. 

(؟) وهي في كتاب كليلة ودمنة» وهي مثل عن إخوان الصفاء كيف يبتدىء تواصلهم ويستمتع بعضهم 
ببعض والعاقل لا يعدل بالاخوان شيئاً فالإخوان هم الأعوان على الخبر كله والمؤاسون عندما ينوب من 
الکروه. 

(۳) الثبج : الاضطراب والنتوء» ورجل ثبج : أي مضطرب الخلق . 

(4) فالعقول تشهد بأن النور آشرف من الظلمة» والعلوي خر من السفليء واللطیف أكمل من الکثیف. 
هذا كله إشارة إلى الادة» وسبب الشرف الانقیاد لامر رب العالین ففي وله تعالى: «إقل الروح من 


۳۹ 


لغاية الكشافة والظلمة والسالمان متقابلانء والکمال للعلويّ لا للسفلي والصفتان 
متقابلتان والفضيلة للنور لا للظلمة . 
# أجابت الحنفاء : 

قالوا: لسنا نوافقكم أولاً على أن الروحانیات كلها نورانية» ولا نساعدکم ثانياً أن 
الشرف للعلوء ولا نساهلكم اصلا أن الاعتبار في الشرف بذوات الأشياء . 

وعلينا بیان هذه المقدمات الثلاث. فان فيها فوائد كثيرة . 

أما الأولى فقالوا: حكمتم على الروحانيات حكم التساوي. وما اعتبرتم فيها 
التضاد والترتب. وإذا كانت الموجودات كلهاء روحانيها وجسمانيهاء على قضية التضاد 
والسرتب. فلم أغفلتم الحكمين ههنا؟ وذلك أن من قال: الروحاني هوما ليس 
بجسماني ؛ فقد أدخل جواهر الشياطين والأبالسة والأراكنة(2 في جملة الروحانیات» 
وكذلك من أثبت الجن أثبتها روحانية لا جسمانية. ثم من الجن من هو مسلم. ومنها 
من هو ظالم. ومن قال الروحاني هو المخلوق روح فمن الأرواح ما هو خیر» ومنها 
ما هو شرير» والأرواح الخبيثة اضداد الأرواح الطيبة» فلا بد إذن من إثبات تضاد بين 
الجنسین. وتنافر بين الطرفين فلم تسلم دعوا كم أنها كلها نورانية . 

بلی : وعندناء معاشر الحنفاءء الروح هو الحاصل بأمر الباري تعالى» الباقي 
على مقتضى أمره. فمن كان لأمره تعالى أطوع» وبرسالات رسله أصدق: كانت 
الروحانية فيه آکش والروح عليه أغلب. ومن كان لأمره تعالى أنكر» وبشرائعه أكذب: 
كانت الشيطنة عليه أغلب. 


= أمرربي» اي هوامر عظيم. وشأن كبير من أمر الله تعالى» ترك تفصيله ليعرف الإنسان عجزه عن 
علم حقيقة نفسه مع العلم بوجودهاء وإذا كان الإنسان في معرفة نفسه هكذاء كان بعجزه عن إذراك 
حقيقة الحق أولى. وحكمة ذلك تعجيز العقل عن إدراك معرفة محلوق جاور له دلالة على أنه عن إدراك 
خالقه أعجز. (انظر الرازي ۱ :۳۰۸ ومجمع البيان 4۳۷:۳). 

)١(‏ الأراكنة, جمع آرکون : وهو العظيم من الدهاقين. 


۳۳۰ 


هذه قاعدتنا في الروحانیات. فلا روحاني آبلغ في الروحانية من ذزات الأنبياء 
والرسل علیهم الصلاة والسلام. ۱ 

وَأما قولکم : إن الشرف للعلو, إن عنیتم به علو الجهة فلا شرف فیه. فکم من 
عال جهة: سافل رتبة» وعلما وذاتأُ. وطبيعة. وکم من سافل جهة: عال على الأشياء 
كلها رتبة » وفضیلت وذاتء وطبيعة. 

وأما قولکم : إن الاعتبار في الشرف بذوات الأشياء وصفاتها ومحالها ومراكزهاء 
فلیس بحق» وهو مذهب اللعين الگول۱) حيث نظر إلى ذاته وذات ادم عليه السلام 
ففضل ذاته» إذ هي مخلوقة من النار وهي علوية نورانية» على ذات ادم وهو مخلوق 
من الطین. وهو سفلي ظلماني . ۱ 

بل عندنا الاعتبار في الشرف بالامر وقبوله» فمن كان أقبل لأمره» وأطوع لحکمه 
وأرضى بقدره, فهو أشرف» ومن كان على خلاف ذلك فهو أبعد وأخس» وأخبث؛ 
فامر الباري تعالى هو الذي يعطي الروح طقل الرُوحٌُ من مر ربي 04 وبالروح يحيا 
الإنسان الحياة الحقيقية» وبالحياة يستعد للعقل الغريزي: وبالعقل يكتسب الفضائل 
ويجتنب الرذائل» ومن لم یقبل أمر الباري تعالی فلا رح له ولا حياةء ولا عقل له 
ولا فضيلة له ولا شرف عنده. 
# قالت الصابئة : 

الروحانیات فضلت الجسمانیات بقوتي العلم والغمل . 


(۱) واللعین الأول هو إبليس» وکان فضل النار على الطينء ول ذلك آشار بشار بن برد وکان يدين 
الارض مظلمة والنار مشرقة والنار معبودة مذ كانت النار 
رالاغاني ۳: ۱6۵). 

(۲) سورة الاسراء: الآية ۸۰. 

(۳) أما العلم فلاتفاق الحكماء على إحاطة الروحانیات السماوية بالغیبات واطلاعها على مستقبل الامور؛ 
وآما العمل فلانبم مواظبون على الخدمة داثاً بسبحون الليل والنبار لا یفترون؛ لا يلحقهم نوم العيون = 


۳۳ 


أما العلم فلا ینکر إحاطتهم بمغيبات الأمور عناء واطلاعهم على مستقبل 
الأحوال الجارية عليناء ولأن علومهم كلية» وعلوم الجسمانیات جزئية» وعلومهم 
فعلية» وعلوم الجسمانيات انفعالية. وعلومهم فطرية» وعلوم الجسمانيات كسبية. فمن 
هذه الوجوه تحقق لها الشرف على الجسمانیات . 
وأما العمل فلا ينكر أيضاً عكوفهم على العبادة» ودوامهم على الطاعة إيسبحون 
اللیل والنهار لا يفترون('› 4 لا يلحقهم كلال ولا ساأمة. ولا يرهقهم ملال ولا ندامة. 
فتحقق لها الشرف أيضاً بهذا الطرف. وكان أمر الجسمانيات بالخلاف من ذلك. 
* أجابت الحنفاء عن هذا يجوابين : 
أحدهما: التسوية بين الطرفين» وإثبات 'زيادة في جانب الأنبياء عليهم السلام . 
والثاني : بيان ثبوت الشرف في غير العلم والعمل. 
أما الأول: فإنهم قالوا: علوم الأنبياء عليهم السلام كلية وجزئيةء وفعلية 
وانفعالیت وفطرية وكسبية . فمن حيث تلاحظ عقولهم عالم الغیب منصرفة عن عالم 
الشهادة تحصل لهم العلوم الكلية فطرة ودفعة واحدة. ثم إذا لاحظوا عالم الشهادة 
حصلت لهم العلوم الجزئية اكتساباً بالحواس على ترتیب وتدریج . فکما أن للانسان 
علوما نظرية هي المعقولات» وعلوما حاصلة بالحواس عن المحسوسات؛ فعالم 
المعقولات بالنسبة إلى الأنبياء کعالم المحسوسات بالنسبة إلى سائر الناس. فنظریاتتا 
ولا سهو العقول ولا غفلة الأبدان» طعامهم التسبیح وشرابهم التقدیس والتمجید فهم متجردون من 
العلائق البدنية. غير حجوین بشيء من القوى الشهوانية والغضبية فأين أحد القسمين من الآخر. 
والاعتراض هو أن الواظب على تناول الأغذية اللطيفة لا يلتذ بها كا يلتذ البتلي بالجوع أياماً. 
والملائكة يسبب مواظبتهم على تلك الدرجات العالية لا جدون من اللذة مثل ما مجد البشر» الذين 
يكونون محجوبين بالعلائق الجسمانية والحجب الظلمانية» فهذه المزية من اللذة ها يختص بها البشرء 
ولعل هذا هو المراد من قوله تعالى في سورة الأحزاب : الآية ۷۲: انا عرضنا الأمانة على السموات 


والارض والحبال فأبين أن يحملنها وأشفقن منها وحملها الإنسان» . (الرازي ۳۰۸:۱). 
(۱) سورة الأنبياء: الآية ۲۰. 


۳۳۲ 


الجوارح : جوارح الحواس . فأمزجة الأنبياء علیهم السلام أمزجة نفسانية » ونفوسهم نفوس 
عقلیة . وعقولهم عقول أمرية فطرية. ولووقع حجاب في بعض الأوقات فذاك لموافقتنا 
ومشارکتنا كي تزکی هذه العقول وتصفی هذه الأذهان والنفوس» والا فدرجاتهم وراء 
ما بقدر. 

وأما الثاني : فإنهم فالوا: من العجب آنهم لا یعجبون بهذه العلوم» بل ویژثرون 
التسليم على البصيرة. والعجز على القدرة» والتبرؤ من الحول والقوة على الاستقلال» 
والفطرة على الاكتساب «إومًا أخري ما سل بي ولا بكم على إئما أُوتِيسُهُ عَلَى 
عم عنييی»۳. 

ویعلمون أن الملائکة والروحانیات باسرها؛ ون علمت إلى غاية قوة نظرها 
وإدراكهاء ما أحاطت بما أحاط به علم الباري تعالى» بل لكل منهم مطرح نظرء 
ومسرح فكر» ومجال عقل» ومنتهى أمل» ومطار هم وخيال. وأنهم إلى الحد الذي 
انتهى نظرهم إليه مستبصرون. ومن ذلك الحد إلى ما وراءه ممالا یتناهی» مسلمون 
مصدقون. وإنما كمالهم في التسليم لما لا يعلمونء والتصديق لما يجهلون «ونحَنٌ 
سب یخی وس لك24 ليس كمال حالهم بل انك لالم لا له 
ما عم هو الکمال. 


فمن آین"لکم معاشر الصابثة أن الکمال والشرف في العلم والعمل لا في التسلیم 
والتوکل؟ . 

وإذا كانت غاية العلوم هذه الدرجة فجعلت نهاية آقدام الملائكة والر وحانین 
بداية آقدام السالكين من الأنبياء والمرسلین «فل لا يَعْلَمُ مَنْ في اسْمنوَاتِ والاض 
لیب إل ال4(“ فعالم الروحانیات بالسبة إليهم شهادة» وبالنسبة إلينا غیب. وعالم 


(۱) سورة الأحقاف: الاية .٩‏ 

(۲) سورة القصص: الآية ۷۸. 

(۳) (4) سورة البقرة: الآية ۳۱ و۳۲. 
(0) سورة اللمل: الآية 16. 


۳۳ 


البشر الجسمانیات بالنسبة إلينا شهادة» وبالنسبة إليهم غيب . والله تعالی هو الذي 
غلم السرٌ وأحفى ٠4‏ . 
قالت الحنفاء: من علم أنه لا یعلم فقد أحاط بکل العلم ومن اعترف بالعجز 
عن أداء الشكر فقد أدى كل الشكر. 
# قالت الصابئة : 
الروحانيات لهم قوة تصريف الأجسام» وتقلیب الأجرام". والقوة التي لهم 
ليست من جنس القوى المزاجية حتى يعرض لها كلال ولغوب ‏ فتنحسر» ولكن 
القوى الروحانية بالخواص الجسمانية أشبه. وإنك لترى الخامة اللطیفة(*) من النبات 
في بدء نموها تفتق الحجرء وتشق الصخر. وما ذاك الا لقوة نباتية فاضت عليها من 
القوی السماوية. ولو كانت هي قوی مزاجية لما بلغت إلى هذا المنتهی . فالروحانیات 
هي التي تتصرف في الاجسام تة تایبا ون ا : لا يثقلهم حمل الثقیل» ولا یستخنهم 
تحريك الخفیف فالریاح تهب ره والسحاب یعرص ويزول بتصريفهاء وكذلك 
الزلازل تقع في الجبال بسبب من ج جهتها وکل هذه وان استندت إلى أسباب جزئية 
فإنها ستند في الآخحرة إلى أسباب من جهتها. 
ومثل هله القوة عديم الوجود في الجسمانيات. 
* أجابت الحنفاء : 
وقالوا: منا یقتبس تفصیل القوى. وتجنیسها. 
(؟) وهذه القوة ليست من جنس القوی الزاجية حتى یعرض فا کلال ولغوب» الا تری أن الخامة اللطيفة 
من الزرع في بدء نموها تفتق الحجر وتشق الصخر. وما ذاك إلا لقوة نباتية فاضت علیها من جواهر 
القوى السماوية. فا ظنك بتلك القوی السماوية والروحانيات هي التي تصرف في الاجسام السفلية 
(۳) اللغوب : التعب والإعياء . 


() الخامة اللطيفة: النضة دون وی «مثل المؤمن مثل الخامة من الزرع تيلها 


۳۳ 


فإن القوی تتقسم إلى: قوى معدنية وقوی نباتية» وقوی حيوانية» وفوی 
إنسانية» وقوی ملكية» وقوی روحانية» وقوی نبوية ربانية. والانسان مجمع القوی 
بجملتها, والانسانية النبوية تفضلها بقوی ربانیة» ومعان إلهية . 

فنذکر أولاًء وجه ترکیب الانسان ووجه ترتیب القوی فیه: ثم نذکر ترکیب 
البشرية النبوية» وترتیب القوی فيهاء ثم نخایر بين الوضعین: الروحاني منهماء 
والجسماني » واليك الاختیار. 

أما شخص الانسان فمرکب من الارکان الأربعة: التراب» والمای والهواى 
والنار. التي لها الطبائم الاربعة: الیبوس والرطوية. والحرارة» والبرودة. ثم مركب 
فيه نفوس ثلاث |حداها: نفس نباتية تنمو وتتغذی وتولد المثل. والشانية: نفس 
حيوانية تحس» وتتحرك بالارادة. والثالثة: نفس إنسانية بها يميزء ويفكر» ویعبر عما 

ووجود النفس الأولى من الأركان وطبائعهاء وبقاؤها بها واستمدادها منها. ووجود 
اللفس الثانية من الأفلاك وحركاتهاء وبقاؤها بهاء واستمدادها منها. ووجود النفس 
الثالة من العقول البحتة والروحانیات الصرفت وبقاؤها بهاء واستمدادها منها. 

ثم إن النباتية تطلب الغذاء طبعاً. والحيوانية تطلب الغذاء حساء والانسانية 
تطلب الغذاء اختياراً وعقلاً. ولكل نفس منها محل . 

فمحل النباتية الكبد, ومنه مبدأ النمو والنشوی وعن هذا جعل فيه عروق دقاق 
. ينفذ فيها الغذاء إلى الأطراف . 


(۱) النفس كجنس واحد ينقسم إلى ثلاثة أقسام: النباتية وهي كمال أول لجسم طبيعي آلي من جهة 
ما يتولد ويربو ويغتذي .والحيوائية وهي كمال أول لجسم طبيعي آلي من جهة ما يدرك الجزئيات 
ويتحرك بالإرادة. 

والإنسانية وهي كمال أول لجسم طبيعي آلي من جهة ما يفعل الأفعال الكائنة بالاختيار الفكري 
والاستنباط بالرأي ومن جهة ما يدرك الأمور الكلية . 

وللنفس النباتية قوى ثلاث : غاذية ومنمية ومولدة. والنفس الحيوائية للها قوتان محركة ومدركة» 
وها شعبتان: شهوانية وغضبية . وأما اللفس الإنسانية فهي عاملة وعالة. 


۳۳۵ 


ومحل الحيوانية: القلب» ومنه مبدأ تدبیر الحس والحرکة. وعن هذا فتح منه 
عروق إلى الدماغ. فیصعد إلى الدماغ من حرارته ما یعدل تلك البرودة» وینزل منه من 
اثاره ما يدبر به الحرکة. 

ومحل الإنسانية تصريفاً وتدبيراً: الدماغ» ومنه مبدأ الفكر» والتعبير عن الفكر 
وعن هذا فتحت إليه أبواب الحواس مما يلي هذا العالم» وفتحت إليه أبواب المشاعر 
مما يلي ذلك العالم وههنا ثلائة أعضاء ممدات لا بد منها: المعدة التي تمد الكبد 
بالغذاء والرئة التي تمد القلب بترويح الهواء . والعروق التي تمد الدماغ بالحرارة. 

فإذن التركيب الانساني أشرف التراكيب» فان فيه جميع آثار العالم الجسماني 
والروحاني . وتركيب القوى فيه أكمل التراتيب: فهو مجمع آثار الكونين والعالمين. 
فكل ما هوفي العالم منتشر ففيه مجتمع . وكل ما هو فيه من خواص الاجتماع» فليس 
للعالم البتةء لأن للاجتماع والترکیب خاصية لا توجد في حال الافتراق والانحلال 
واعتبر فيه حال السكر والخل» وحال السکنجبین(۱)» وكذلك الحكم في كل مزاج. 


هذا وجه تركيب البدن . وترتيب القوى الخاصة به. 


وأما وجه اتصال النفس به» وترتيب القوى الخاصة بها مما يلي هذا العالی 
ومما يلي ذلك العالم؛ فاعلم أن النفس الانسانية جوهر(") هو اصل القوى المحركة» 
والمدركة. والحافظة للمزاج: تحرك الشخص بالارادف لا في جهات ميله الطبيعي . 
وتتصرف في أجزائه ثم في حملته . وتحفظ مزاجه عن الانحلال» وتدرك بالمشاعر 


۱۱( السکنجیون معرب عن سرکا انکیین الفارسي ومعناه : خل وعسل. 

(۲) أخنذ ني بيان القوی النفسية » وانها تنقسم إلى مدركة وحرکة. وقدم الدرکة لأن الحركة الاختيارية 
لا توجد إلا عند الشعور بطلوب أو مهروب عنه. فيكون التحريك متفرعاً عن الإدراك متأخراً عن 
الشعور. والإدراك أشرف من الحركة لانه قد يكون مطلوباً لذاته كا في الإنسان والحركة لا تكون البتة 
مطلوبة إلا لغيرهاء وإدراك الشىء هو أن تكون حقيقة متمثلة عند المدرك ينشأ عنها ما به پدرك سواء 
أكانت تلك الحقيقة لا وجود فا في الأعيان الخارجة؛ مثل كثير من الأشكال امندسية» بل كثير من 
الفروضات. وإما أن تكون حقيقة مرتسمة في ذات الدرك غير مباين له وهذا مارآه ابن سينا في 
إشاراته . 


۳۳۹ 


المرکوزة فيه» وهي الحواس الخمس . فبالقوة الباصرة تدرك الالوان والأشكال. وبالقوة 
السامعة تدرك الأصوات والکلمات. وبالقوة الشامة تدرك الروائح . وبالقوة الذائقة 
تدرك المطعومات. وبالقوة اللامسة تدرك الملموسات. وله فروع من قوی منبشة في 
أعضاء البدن» حتی إذا آحس بشيء من أعضائه» أوتخيل» أو توهم أو اشتهی 
أو غضب» ألفى العلاقة التي بينه وبين تلك الفروع هيثة فيه حتی يفعل» وله إدراك 
وقوة تحريك . 

آما الإدراك فهو أن يكون مثال حقيقة المدرك: متمثلا مرتسماً في ذات المدرك, 
غير مباين له. ثم المثال قد يكون مثال صورة الشيء. وقد يكون مثال حقيقته. ومثال 
صورة الشيء هوما يكون محسوساًء فيرتسم في القوة الباصرة وقد غشيته غواش) 
غريبة عن ماهيته» لو أزيلت عنه لم تؤثر في كنه ماهیته. مثل: أين» وكيف. ووضعء 
وكم معينة» لوتوهم بدلها غيرها لم يؤثر في ماهية ذلك المدرك» والحس يناله من 
حيث هو مغمور في هذه العوارض التي تلحقه بسبب المادة, لا يجردها عنه» ولا يناله 


إلا بعلاقة وضعية بين حسه ومادته . 


ثم الخيال الباطن يتخيله مع تلك العوارض التي لا يقدر على تجريده المطلق 
عنهاء لكنه يجرده عن تلك العلائق الوضعية التي تعلق بها الحس فهو يتمثل صورة مع 
غيبوبة حاملها. وعنده مثال العوارض» لا نفس العوارض. ثم الفکر العقلي يجرده عن 
تلك العوارض. فيعرض ماهيته وحقيقته على العقل» فيرتسم فيه مثال حقيقته حتى كأنه 
عمل بالمحسوس عملا جعله معقولاً"©. وأما ما هوبريء في ذاته عن الشوائب؟) 


(۱) الغواشي الواحدة غاشية: وهي الغطای ومنه وله تعالى في سورة يس: الآية 4: «إفأغشيناهم فهم 
لا ييصرون». 

(؟) بعد ما فرغ من بیان معنى الإدراك أراد أن ينبه على أنواعه. وأنواع الإدراك أربعة: إحساس وتخيل 
وتوهم وتعقل . (إشارات ابن سینا). 

(۳) فزید لا يباين عمراً في إنسانيته» ولفا يباينه في شخصه المادي وما تتلزمه المادة من الأحوال: كالاين 
والكيف وغيرهما. . . 


YY 


المادية» منزه عن العوارض الغريبة» فهو معقول لذاته» ليس یحتاج إلى عمل يعمل به 
بعده فيعقله ما من شأنه أن يعقله('2 فلا مثال له يتمثل في العقل» ولا ماهية له فيجرد 
له ولا وصول إليه بالاحاطة والفكرةء إلا أن البرهان يدلنا عليه ويرشدنا إليه. 

وكثيراً ما يلاحظ العقل الإنساني عالم العقل الفعال فيرتسم فيه من الصور 
المجردة المعقولة ارتساماً بريئاً عن العلائق المادبة والعوارض الغريسة» فيبتدر الخيال 
إلى تمثله. فيمثله في صورة خيالية ممايناسب عالم الحسء فينحدر إلى الحس 
المشترك ذلك المثال» فيبصره كأنه يراه معايناً مشاهدا یناجیه ويشاهده حتى كأن العقل 
عمل بالمعقول عملا جعله محسوساًء وذلك إنما يكون عند اشتغال الحواس كلها عن 
أشغالهاء وسكون المشاعر عن حركاتها في النوم للجماعة, وفي اليقظة للأبرار. 

يا عجبا كل العجب من تركيب على هذا النمط!! فمن أين لغيره مثله؟؟ . 

ونعود إلى ترتيب القوى» وتعیین محالها . 

أما القوى المتعلقة بالبدن التي ذكرناها الات ومشاعر للجوهر الإنساني : 

فالأولى منها: الحس المشترك المعروف ببنطاسیا(") الذي هو مجمع الحواس» 
ومورد المحسوسات. وآلتها الروح”“ المصبوب في مبادىء عصب الحس. لا سيما في 
مقدم الدماغ . 


ولان الصورة المحسوسة منتزعة نزعاً ناقصاً مشروطاً بحضور الادة والخيالية منتزعة نزعاً أكثر 

لكنه غير تام والعقلية منتزعة نزعاً تاماً. والغواشي الغريبة عن الاهيت هي جميع العوارض الفارقة 
ولوازم الوجود والماهية ولوازم الماهية كالزوجية للإثنين لا تكون غريبة عن الماهية. ولا تكون مثل هذه 
الغواشي عندما يكون الشيء محسوساً فقط بل وعندما يكون معقولاً أيضاً. (شرح الإشارات ۱ :۱۳۸). 

(۱) متى ثبت بان التعقل هو نفس حصول العقول للعاقل فالمانع من کون الثيء معقولاً هو المادة 
وعلائقها. فإذا كانت الماهية مادية احتاجت إلى العقل في تصيرها معقولة إلى أن يجردها عن المادة وأما 
إذا كانت مجردة لذاتها عن المادة وعن علائقها لم تكن محتاجة إلى أن يعمل ما يصيره معقولاً والمعقول بان 
الانع من المعقولات هو الادة. (شرح الإشارات ۱۳۹:۱). 

(؟) بنطاسيا: أي الحس الشترك. وهي قوة مرتبة في أول التجويف القدم من الدماغ تقبل بذاتها جیع 
الصور المنطبعة في الحواس الخمس. 

(۲) قال الشيخ: آلة المشترك هو الروح المصبوب في مبادىء عصب الحس» لان الحس المشترك کرأس عين 


۳۳۸ 


والثانية : الخیال() والمصورة» والتها الروح المصبوب في البطن المقدم من 
الدماغ لا سيما في الجانب الاخر. 


والثالثة: الوهم() الذي هو لكثير من الحیوان وهو ما به تدرك الشاة معنی في 
الذئب فتفر منه, وبه تدرك معنی في النوع فتنفر إليه وتزدوج به. وآلته الدماغ کله» لکن 
الأخص منه به هو التجویف الأوسط . 

والرابعة : المفكرة"» وهي قوة لها أن تركب وتفصل ما يليها من الصور 
المأخوذة عن الحس المشترك والمعاني الوهمية المدركة بالوهم. فتارة تجمع » وتارة 
تفصل» وتارة تلاحظ العقل فتعرض عليه وتارة تلاحظ الحس فتأخذ منه. وسلطانها 
في الجزء الأول من وسط الدماغ وكأنها قوة ما للوهم. وتتوسط بين الوهم والعقل . 

والخامسة(*؟: القوة الحافظة» وهي التي کالخزانة لهذه المدرکات الحسية 
والوهمية والخيالية دون العقلية الصرفة. فان المعقول البحت لا يرتسم في جسم ولا في 
قوة جسم» والحافظة قوة في جسم وآلتها الروح المصبوب في أول البطن المؤخر من 
الدماغ. 


تتشعب منه خمسة آنبار وكان الروح الصبوب في البطن المقدم هوآلة للحس الشترك والخيال؛ وإنما 
تتأدى الإدراكات الحسية من الحواس» بواسطة الأرواح التي في الأعصاب إلى التي في مباديها المتصلة 
بالروح المصبوب في البطن المقدم . (شرح الإشارات ۱8۵:۱)- 

(۱» وهي قوة مرتبة في التجويف الأوسط من الدماغ من شأنها أن تركب بعض مافي الخيال مع بعض 
وتفصل بعضه عن بعض بحسب الاختيار. (النجاة ص ۲۱۱). 

(۲) الوهم : والته الدماغ» لکن الأخص به هو التجویف الاوسط . وعله القوة المسماة بالوهم هي الرئيسة 
الحاكمة في الحيوان حکاً لیس فصلا كالحكم العقلي» ولكن حکاً تخيلياً مقروناً بالحزئية وبالصورة 
الحسية » وعنه تصدر أكثر الأفعال الحيوانية. (شرح الإشارات ۱: ۱8۵). 

۳۲( وهي فوق لما أن تركب وتفصل ومايليها من الصور المأخوذة عن احس» والمعاني المدركة بالوهم» 
وتركب أيضاً الصور بالعاني وتفصلها عنها. . وتسمى عند استعمال العقل مفكرة» وعند استعمال الوهم 
متخيلة . وسلطانها في الجرء الأول من التجويف الأوسط. 

(4) وهي قوة مرتبة في التجويف المؤخر من الدماغ تحفظ ما تدركه القوة الوهمية من المعاني غير الحسوسة 
الوجودة في المحسوسات الحزثية . 


۳۳۹ 


والسادسة: القوة الذاکرة(۱)؛ وهي التي تستعرض ما في الخزانة على جانب 
العقل آوعلی الخيال والوهم. وآلتها الروح المصبوب في آخر البطن المژخر من 
الدماغ . 

وأما المعقول الصرف المبرأ عن الشوائب المادية» فلا يحل في قوة جسمانية والة 
جسدانیق حتى يقال ينقسم بانقسامهاء ويتحقق لها وضع ومثال» ولهذا لم يكن القوة 
الحافظة خزانة لهاء بل المصدر الأول الذي أفاض عليها تلك الصورة صار خازناً لهاء 
فحيثما طالعته النفس الإنسانية بقوتها العقلية المناسبة لواهب الصور نوعاً من المناسبة 
فاضت منه عليها تلك الصور المستحفظة له حتى كأنه ذكرها بعد ما نسيت» ووجد‌ها 
بعد ما ضلت عنه . 

وغريزة النفس الصافية تنزع إلى جانب القدس في تذكار الأمور الغائبة عن 
حضرة العقل نزاعاً طبيعياً» فتستحضر ما غاب عنهاء ولهذا السر أخبر الكتاب الالهي 
«واذکر رَبك دا ثییت وَفل عَسَى أَنْ یهن رَبّي لافرب ین ها رَشَدَ74© حتى 

. صار كثير من الحکماء إلى أن العلوم كلها تذکار» وذلك أن التفوس كانت في البدء 

الأول في عالم الذكر» ثم هبطت إلى مالم النسیان؛ فاحتاجت إلى مذكرات لما قد 
نسيت» معيدات إلى ما كانت قد ابندأت لِوَدْكَرُ فَإِنَّ الذَّكْرَى تم الموییین" * 
رم ایام له 


(۱) الذاكرة. وسلطانها في حیز الروح الذي في التجویف الأخير وهو آلتها. وهي حافظة للمعاني ومعينة 
للوهم باحفظ ويسميها قوم ذاكرة لأن الذکر لا يتم الا بپا؛ وحفظ العاني مغاير لاسترجاعها بعد 
زواها. 

والاسترجاع هو طلب تلك اللاحظة بالفکر. فالذاكرة إذاً ليست قوة بسيطة بل مبدأء هي فصل 
یترکب من أفعال فرتین مدركة وحافظة. والسترجعة مبدأ فعل یترکب من أفعال ثلاث قوی: متصرفة 
ومدركة وحافظة . (شرح الاشارات ص ۱6۵۰). 

(۲) سورة الكهف: الآية ۲۶ . 

(۳) سورة الذاریات : الاية ۵۵. 

(4) سورة |براهیم : الآية ۵. 


۳۳۰ 


کم تن الانستانه قار له مدان ۱ وختلاش سای رسای 
لا جسدانية . فمن قواها ما لها بحسب حاجتها إلى تدبیر البدن» وهي القوة التي تختص 
باسم العقل العملي» وذلك أن تستنبط الواجب فيما بجنا اليل بسا ومن 
قواها مالها بحسب حاجتها إلى تكميل جوهرها عقلا بالفعل» *:وإنما يخرج من القوة إلى 
الفعل بمخرج غير ذاتها لا محالة» فیجب أن یکون لها قوة استعدادية تسمی عقلا 
هیولانیا؛ حتی یقبل من غیرها ما به يخرجها من الاستعداد إلى الکمال. فأول خحروج 
لها إلى الفعل حصول قوة آخری من اهب الصور يحصل لها عند استحضارها 
المعقولات الأول» فیتهیاً بها لاکتساب الشواني : اما بالفكر. وإما بالحدس, فیتدرج 
قلیلا قلیلا إلى أن بحصل لها ما قدر لها من المعقولات» ولکل نفس استعداد إلى 
حد ما لا یتعداه, ولکل عقل حدّ ما لا يتخطاهء فیلغ إلى كماله المقدر له, ویقتصر 
على قوته المرکوزة فيه» ولا يتبين ههنا وجود التضاذ بين النفوس والعقول» ووجوب 
الترتب فیها 

ونا ضوف اد اقرا واي لون ا ا وال شرن انش ای 
على الموجودات كلها: روحانياتها وجسمانياتهاء معقولاتها ومحسوساتهاء كلياتها 
وجزئياتهاء علوياتها وسفلياتهاء فعرفوا مقاديرهاء وعینوا موازينها ومعاييرها. 

وكل ما ذكرناه من القوی الانسانية فهي حاصلة لهم» مركبة فهم. منصرفة كلها 
عن جانب الغرور إلى جانب القدس. مستديمة الشروق بنور الحق فيها» حتى كأن كل 
فوة من القوى الجسدانية والنفسانية ملك روحاني موكل بحفظ ما وجه إليه» واستتمام 


)١(‏ والقوة العقلية لو كانت تعقل بالآلة الجسدانية حتى يكون فعلها الخاص إنما يتم باستعمال تلك الآلة 
الجسدانية لكان يجب أن لا تعقل ذاتها وأن لا تعقل الآلة ولا أن تعقل أنها عقلت» فإنه ليس بینپا وبين 
ذاتها أله ولیس بینبا وبين آلتها ولا بينها وبين آنها عقلت آلة لکنبا تعقل ذاتها وآلتها التي ندعى آلتها 
وأنها عقلت فإذاً إغا تعقل بذاتها لا بالآلة . ..الخ. 

ثم أنه أخذ بعد هذا في إيراد براهين على أن تعقل القوة العقلية ليس بالآلة الجسدية. (الئجاة 
ص .)۲٩۹۲‏ 


۳۳۹ 


مارشح له. بل ومجموع جسده ونقسه : مجمع آثار العالمین من الروحانیات 
والجسمانیات. وزيادة أمرين» آحدهما: ما حصل له من فائدة الترکیب والترتیب, كما 
بينا من مثال السکر والخل. والثاني : ما آشرق عليه من الأنوار القدسیة: وحياً وإلهاماًء 
ومناجات وإكراماً. 

فأين للروحاني هذه الدرجة الرفيعة» والمقام المحمود, والکمال الموجود؟ 

بل ومن أين للروحانيات كلها هذا التركيب الذي خص نوع الإنسان به؟. 

وما تعلقوا به من القوة البالغة على تحريك الاجسام وتصريف الأجرام» فليس 
يقتضي شرفاً. فان ما يثبت لشيء ويثبت لضده مثله لم يتضمن شرفاً. ومن المعلوم أن 
الجن والشياطين قد ثبت لهم من القوة البالغة والقدرة الشاملة ما يعجز كثير من 
الموجودات عن ذلك. وليس ذلك مما يوجب شرفاً وكمالاً. وإنما الشرف في استعمال 

قوة فيما حلقت لهء وأمرت به. وقدرت عليه . 

* قالت الصابئة : 

الروحانيات لها اختيارات صادرة من الأمر» متوجهة إلى الخبر» مقصورة على 
نظام العالم» وقوام الكل. لا يشوبها البتة شائبة الشر وشائبة الفساد. بخلاف اختيار 
البشر فإنه متردد بين طرفي الخير والشر(۱) لولا رحمة الله في حق البعض» وإلا فوضع 
اختيارهم كان ينزع إلى جانب الشر والفساد إذ كانت الشهوة والغضب المركوزتان 
فيهم يجرانهم إلى جانبهماء وأما الروحانيات فلا ينازع اختيارهم إلا التوجه إلى وجه الله 
تعالى» وطلب رضاه. وامتثال آمره. فلا جرم كل اختيار هذا حاله لا يتعذر عليه 
ما يختاره. فكما أراد واختار. وجد المراد وحصل المختار» وكل اختيار ذلك حاله تعذر 
عليه ما یختاره. فلا يوجد المراد» ولا يحصل المختار. 


)١(‏ هذا الأمر يدل على أن الملائكة كالمجبورين على طاعتهم والأنبياء مترددة بين الطرفین. والمختار أفضصل 
من الجبور, وهذا ضعیف. لان التردد مادام يبقى استحال صدور الفعل وإذا حصل الترجيح التحق 
بالوجب. فکان للأنبياء خيرات بالقوة وبواسطة الملائكة تصير خيرات بالفعل» أما الملائكة فهم خيرات 
بالفعل » فأين هذا من ذاك. (الرازي ۳۰۹:۱). 


۳۳۲ 


# آجابت الحنفاء بجواپین : 

أحدهما: نيابة عن جنس البشر. والثاني : نيابة عن الأنبياء عليهم السلام. 

أما الأول فنقول: اختيار الروحانيات إذا كان مقصوراً عَلَى أحد الطرفين 
محصوراً: كان في وضعه مجبوراًء ولا شرف في الجبر. واختيار البشر تردد بين طرفي 
الخير والشر. فمن جانب يرى آیات الرحمن» ومن طرف يسمع وساوس الشيطان» 
فتميل به تارة دعوة الحق إلى امتشال الأمرء وتميل به طوراً داعية الشهوة إلى اتباع 
الهوى. فإذا أقر طوعاً وطبعاً بوحدانية الله تعالى» واختار من غير جبر وإكراه طاعته؛ 
وصير اختياره المتردد بين الطرفين مجبوراً تحت أمره تعالى باختيار من جهته من غير 
إجبار: صار هذا الاختيار أفضل وأشرف من الاختيار المجبور فطرة» كالمكره فعله: 
كسباء الممنوع عما لا يجب جبرا. ومن لا شهوة له فلا يميل إلى المشتهی» كيف 
يمدح عليه؟ وإنما المدح كل المدح لمن زين له المشتهى فنهى النفس عن الهوی(» 
فتبين أن اختيار البشر أفضل من اختيار الروحانيات . 

وأما الثاني: فنقول: إن اختيار الأنبياء عليهم السلام مع ما أنه ليس من جنس 
اختيار البشر من وجه. فهو متوجه إلى الخيرء مقصور على الصلاح الذي به نظام العالم 
وقوام الکل. صادر عن الا صائر إلى الأمرء لا يتطرق إلى اختيارهم ميل إلى 
الفساد. بل ودرجتهم فوق ما يبتدر إلى الأوهام» فان العالي لا يريد آمراً لأجل السافل 
من حيث هوسافل. بل إنما يختار ما يختار لنظام كلي. وأمر أعلى من الجزئي» ثم 
يتضمن ذلك حصول نظام في الجزئي تبعا لا مقصوداء وهذا الاختيار والإرادة على 
جهة سنة الله تعالى في اختياره ومشيئته للکائنات» لأن مشيئته تعالى كلية متعلقة بنظام 
الكل غير معللة بعلةء حتى لا يقال نما اختار هذا لكذاء وإنما فعل هذا لكذا. فلكل 
شيء علة» ولا علة لصنعه تعالى» بل لا يريد إلا كما علم؛ وذلك أيضاً ليس بتعليل» 
لكنه بيان أن إرادته أعلى من أن تتعلق بشيء لعلة دونهاء وإلا لكان ذلك الشيء حاملا 


(۱) ی النفس عن ال هوى: زجرها وکفها عن الیل والشهوات» وضبطها بالصبر على إيثار الخيرات» 
ول يعتد بمتاع الدنياء ولم يغتر بزخارفها وزينتها. 


۳۳۲۳ 


له على ما یرید. وخالق العلل والمعلولات لایکون محمولاً على شيء» فاختياره 
لا يكون معلل بشيء واختيار الرسول المبعوث من جهته ينوب عن اختیاره. كما أن 
أمره ينوب عن أمرهء فيسلك سبل ربه ذللا» ثم يخرج من قضية اختياره نظام حال 
وقوام أمر مختلف آلوانه» فيه شفاء للناس. فمن أين للروحانيات هذه المنزلة؟ وكيف 
يصلون إلى هذه الدرجة؟ . 

كيف! وكل ما يذكرونه فموهوم . وكل ما يذكره النبي فمحقق مشاهدة وعياناًء 
بل وكل ما يحكى عن الروحانيات من كمال علمهم وقدرتهم. ونفوذ اختيارهم 
واستطاعتهم. فإنما آخبرنا بذلك الأنبياء والمرسلون عليهم السلام. وإلا فأي دليل 
أرشدنا إلى ذلك ونحن لم نشاهدهمء ولم نستدل بفصل من أفعالهم على صفاتهم 
وأحوالهم؟ . 
* قالت الصابئة : 

الروحانيون متخصصون بالهیاکل العلویة() مشل زحل. والمشتري والمريخ› 
ل والزهرت وعطارد» والقمر(۳» الاسم وج خی و ورام ماو لوطي بير 


(۱) فالروحانیات مختصة بافیاکل وهي السيارات السبع » وسائر الثوابت والأفلاك کالابدان, والكواكب 
کالقلوب. واللائكة کالارواح فنسبة الارواح إلى الارواح كنسبة الابدان إلى الابدان. ثم إنا نعلم أن 
اختلافات آحوفل الأفلاك مبادیء لحصول الاختلافات في أحوال هذا العام فانه يحصل من حرکات 
الكواكب اتصالات مختلفة من التسديس والتثليث. . وكذا مناطق الأفلاك تارة تصير منطبقة بعضها على 
البعض . وذاك هو الرتقء فحينثل يبطل عمارة العالم وأخرى ينفصل بعضها عن البعض. فتنقل العمارة 
من جانب من هذا العالم إلى جانب آخر. فإذا رأينا أن هياكل العالم العلوي مستولية على هياكيل العالم 
السفلي» فكذا أرواح العالم العلوي يجب أن تكون مستولية على أرواح العام السفلي. لا سيا وقد دلت 
المباحث المتكمية والعلوم الفلسفية على أن أرواح هذا العالم معلولات لأرواح العالم العلوي وكمالات 
هله الارواح معلولات لكمالات تلك الأرواح . .. الخ . (انظر الرازي ۳۰۹:۱). 

(؟) زحل: كوكب يُرى كغيره من الكواكب نقطة لامعة؛ ويمتاز عن سائر نجوم الساء بحلقة عريضة رقيقة 
ملتفة حوله» والعروف حتى الآن أن له عشرة آقمار. فهو أكثر السيارات أقماراً. وتظهر الشمس منه 
صغيرة جداًء ويصل إليه من نورها وحرارتها مارمائل جزءاً من تسعين ما يصل إلى الارض» وهو أبعد 
الكواكب التي عرفها الأقدمون. (بسائط علم الفلك ص 17) . 


۳۳۶ 


وهذه السيارات() كالأبدان والأشخاص بالسبة إليهاء وکل مايحجدث من 
الموجودات» ويعرض من الحوادث, فكلها مسببات هذه الأسباب. وآثار هذه 
العلويات. فيفيض على هذه العلویات من الروحانيات تصريفات وتحريكات إلى 
جهات الخير والنظام , ويحصل من حركاتها واتصالاتها تركيبات وتأليفات في هذا 
العالم» ويحدث فى المركبات أحوال ومناسبات » نهم الأسباب الأول والکل 
مسبباتها والسبب لا يساوي السبب. والجسمانیون متشخصون بالاشخاص 
السفلية» والمتشخص كيف یمائل غير المتشخص؟ . 


(۱) 


وانما يجب على الأشخاص في أفعالهم وحركاتهم اقتفاء آثار الروحانیات في 


أما المشتري فهو أكبر السيارات التابعة للنظام الشمسي» وسمي بذلك لأنه اشترى الحسن 
لنفسه. ویسمیه الغربیون جوبتر وهو اسم كبير آلهة الرومان» وحجمه ۱۲۵۰ ضعف حجم الأرض. 
ومتوسط بعده عن الشمس 1۷۸ ملیون میل. وهو يدور على محوره في نصف المدة التي تدور فیها 
الأرض على محورها. (انظر المصدر السابق ص 4 ۵). 

والشمس مصدر النور والحرارة وركن الحياة والقوة» وهي على عظم ببائها وسنائها ليست إلا 
كوكباً من الكواكب العظمى وتظهر لنا أعظم شأناً مما هي حقيقة بسبب قریها مناء وقد ثبت أن الشمس 
تدور على نفسها وتبلغ العناصر التي ثبت وجودها فيها 60 عنصراً وكلها من العناصر الأرضية. 
(المصدر السابق ص ۳۲۲). 
وأما الزهرة ففلكها داخل فلك الأرض کمطارد. فإذا كانت إلى الجهة الشرقية من الشمس فهي نجمة 
السماء وتغرب بعد الشمس وإذا كانت في الجهة الغربية من الشمس فهي نجمة الصباح وتطلع قبل 
الشمس» وإذا كانت في الاقتران الأسفل فقد ترى شامة سوداء على وجه الشمس. وهي تدور على 
نفسها كالأرض وسرعتها مثل سرعة الأرض. (الصدر السابق ص ۵۲). 
وأما عطارد فهو أقرب السيارات المعروفة إلى الشمس وهو أحمر اللون وهو آصغر السيارات ما عدا 
اللجمات, وقطره نحو ثلث قطر الارض . ومدة دورانه على نفسه وحول الشمس نحو ۸۸ يوماً. 
(المصدر السابق ص .)1٩4‏ 

والقمر جسم مظلم أي غير منير لذاته وهو تابع للأرض يدور حوفاء ويدور على نفسه في المدة 
التي يدور فيها حول الارض. فلا نرى إلا وجهاً واحداً من وجهيه. وهو يدور دورة كاملة حول الأرض 
كل ۲۷ و وثلث اليوم . (المصدر السابق ص ۳۸) . 
وقد جمع الشيخ ناصيف اليازجي أسماء هذه السيارات حسب ترتيبها من الأبعد إلى الأقرب في قوله : 
تلك الدراري زحل فالشتري وبعده مريخخها في الأثر 
تكن فزهرة عطارد ‏ قمر وكلها سائرة على قدر 


۳۳۹ 


أفعالها وحركاتها حنى يراعي أحوال الهياكل» وحركات أفلاكها زمانا ومكاناء وجوهرا 
وهيئة» ولباسأًء وبخوراًء وتعزيماًء وتنجيماًء ودعاء. وحاجة خاصة بكل هيكل فيكون 
تقرباً إلى الهيكل: تقرباً إلى الروحاني الخاص بهء فيكون تقرباً إلى رب الأرباب» 

وسيأتي تفصيل ما أجملوه من أمر الهياكل عند ذكر أصحابها إن شاء الله تعالى . 
* أجابت الحنفاء : 

بأن قالوا: الآن نزلتم عن نيابة الروحانيات الصرفة إلى نيابة هياكلهاء وتركتم 
مذهب الصبوة الصرفة. فان الهياكل أشخاص الروحانیین. والأشخاص هياكل الربانيين 
غير أنكم أثبتم لكل روحاني هیکلا خاصاً. له فعل حاص لا يشاركه فيه غيره. 

ونحن نثبت أشخاصاً رسلا کرام تقع أوضاعهم وأشخاصهم في مقابلة كل 
الكون: الروحاني منهم في مقابلة الروحاني منهاء والأشخاص منهم في مقابلة الهياكل 
منهاء وحركاتهم في مقابلة حركات جميع الكواكب والأفلاك وشرائعهم مراعاة 
حركات استندت إلى تأييد الهي» ووحي سماوي» موزونة بميزان العدل» مقدرة على 
مقادير الکتاب الأول يفوم الاس بِالْقِسْطِ»27 ليست مستخرجة بالآراء المظلمة» 
ولا مستنبطة بالظنون الكاذبة» إن طابقتها على المعقولات تطابقتاء وان وافقتها 

كيف ونحن ندعي أن الدين الإلهي هو الموجود الأول» والكائنات تقدرت عليه. 
وأن المناهج التقديرية هي الأقدم. ثم المسالك الخلقية والسنن الطبيعية توجهت إلينا 
وله تعالى سنتان في خلقه وأمره. والسنة الأمرية أقدم وأسبق من السنة الخلقية» وقد 
أطلع خواصٌ عباده من البشر على السنتين ظوَلَنْ تج لِسنة الله تخویلا) هذا من 
جهة الخلق ون تَجِدَ لِسنة له تب 004 هذا من جهة الأمر. 


(۱) سورة الحديد: الآية ٠٠‏ . 
9) (۳) سورة فاطر: الآية 1۳ وتلاوتها: «إفلن تجد لسنة الله تبدیلا * ولن تجد لسن الله تحويلا» . 


۳۳۹ 


فالأنبياء عليهم السلام متوسطون في تقرير سنة الأمر. والملائکة متوسطون في 
تقریر سنة الخلق والأمر أشرف من الخلق. فمتوسط الامر آشرف من متوسط الخلق» 
فالأنبياء عليهم السلام أفضل من الملائكة . 

وهذا عجب حيث صارت الروحانيات الأمرية متوسطات في الخلق. وصارت 
الأشخاص الخلقية متوسطين في الأمرء ليعلم أن الشرف والكمال في التركيب لا في 
البساطة. واليد للجسماني لا للروحاني» والتوجه إلى التراب أولى من التوجه إلى 
السمای والسجود لادم عليه السلام أفضل من التسبیح والتهليل والتقدیس . 

وليعلم أن الکمال في إثبات الرجال لا في تعبين الهياكل والظلالء وأنهم هم 
الاخرون وجوداًء السابقون فضلل. وأن آخر العمل أول الفکرة؛ وأن الفطرة لمن له 
الحجة وأن المخلوق بيديه لا يكون كالمكون بحرفیه» قال عزوجل: (فوعرتي 
وجلالي 1 أَجْعَلُ من حلفته ِي کمن قلت لَه كنْ فْکان)«). 
# قالت الصابئة : 

الروحانيات مبادیء الموجودات(۳؟» وعالمها معاد الأرواح» والمبادیء أشرف ذاتا 
وأسبق وجوداًء وأعلى رتبة ودرجة من ساثر الموجودات التي حصلت بتوسطها. وکذلك 
عالمها عالم المعاد والمعاد كمال فعالمها عالم الکمال. 


فالمبدأ منهاء والمعاد إليهاء والمصدر عنهاء والمرجم إليها بخلاف 
الجسمانیات. وأيضاً فإن الأرواح إنما نزلت من عالمها حتى اتصلت بالابدان 
فتوسخت بأوضار الأجسام. ثم تطهرت عنها بالأخلاق الزكية» والأعمال المرضيف 


(۱) من الأحاديث القدسية. 

(۲) قالوا: الروحانيات الفلكية مبادىء لروحانيات هذا العالم» والبدا أشرف من ذي البدا لان كل كمال 
يحصل لذي البدا فهو مستفاد من المبدأ والمستفيد أقل حال من الواهب. وأيضاً فإن الأرواح نا نزلت 
من عالها حتى اتصلت بالأبدان فتوشحت بأوضار الأجسام ثم تطهرت عنما بالاخلاق الزكية والأعمال 
المرضية حتى انفصلت عنبا فصعدت إلى عالها الأول فالنزول هو النشأة الأولى والصعود هو النشاة 
الأخرى» فعرف أن الروحائيات أشرف من الأشخاص البشرية . 


۳۳۷ 


حتی انفصلت عنهاء فصعدت إلى عالمها الأول والنزول هو النشأة الأولی» والصعود 
هو النشأة الأخری, فعرف آنهم أصحاب الکمال لا أشخاص الرجال. 
* آجابت الحنفاء: 

قالوا: من أين سلمتم هذا التسلیم : أن المبادیء هي الروحانیات؟ وأيّ برهان 
آقمتم؟ وقد نقل عن کثیر من قدماء الحکماء أن المبادیء هي الجسمانیات على 
اختلاف منهم في الأول. منها أنه نار أو هواءء أوماءء أو أرض؟ واختلاف آخر: أنه 
مركب أو بسیط واختلاف احر: أنه انسان آوغیره؟ حتی صارت جماعة إلى [ثبات 
اناس سرمدیین . 

ثم منهم من یقول إنهم کانوا کالظلال حول العرش» ومنهم من يقول: إن الاخر 
تخودا من حیث الشخص في هذا العالم : هو الأول وجوداً من حيث الروح في ذلك 
العالم وعلیه خرج أن آول الموجودات نور محمد عليه الصلاة والسلام فإذا كان شخصه 
هو الآخر من جملة الأشخاص النبوية؛ فروحه هو الأول من جملة الأرواح الربانية, 
وإنما حضر هذا العالم ليخلص الأرواح المدنسة بالأوضار الطبيعية فيعيدها إلى مبدثها. 
وإذا كان هو المبدأ فهو المعاد أيضاًء فهو النعمة والنعیم. وهو الرحمة وهو الرحيم . 

قالوا: ونحن إذا أثبتنا أن الكمال في التركيب لا في البساطة والتحليل» فيجب 
آن یکون المعاد بالاشخاص والأجساد. لا بالنفوس والأرواح(؟. والمعاد كمال 
لا محالة» غير أن الفرق بين المبداً والمعاد هو أن الأرواح في المبداً مستورة بالأجسادء 
وأحكام الأجساد غالبة» وأحوالها ظاهرة للحس. والأجساد في المعاد مغمورة بالأرواح 


(۱)" لقد اختلفوا في مسألة ما يعاد من الأجساد والأرواح» فقال المسلمون واليهود والسامرة بإعادة الأجساد 
والارواح» ورد الأجساد إلى الأرواح على التعيين برجوع كل روح إلى الحسد الذي كان فيه. وانکرت 
الحلولية وأكثر النصارى إعادة الأجباد وزعموا أن الشواب والعقاب إنما يكون للأرواح. وزعم أهل 
التناسخ أن الإعادة إنما تكون بکرور الأرواح في أجساد مختلفة وذلك كله في الدنياء وان كل روح 
أحسنت في قالبها أعيدت في قالب يتنعم فیه» وكل روح أساءت إلى قالبها أعيدت في قالب يؤذيها. 
(انظر أصول الدين ص ۲۳۵). 


۳۳۸ 


وأحكام الفوس غالبة» وأحوالها ظاهرة للعقل» والا فلو كانت الأجساد تبطل رأساً 
وتضمحل أصلاء وتعود الأروّاح إلى مبدثها الأول ما كان للاتصال بالأبدان» والعمل 
بالمشاركة فائدة ولبطل تقدير الشواب والعقاب على فعل العباد. ومن الدليل القاطع 
على ذلك أن النفوس الإنسانية في حال اتصالها بالبدن اكتسبت أخلاقاً نفسانية صارت 
هيئات متمكنة فيها تمكن الملکات. حتى قبل إنها نزلت منزلة الفصول اللازمة التي 
تميزها عن غيرهاء ولولاها لبطل التمييز» وتلك الهيئات إنما حصلت بمشاركات من 
القوى الجسمانية» بحيث لن يتصور وجودها إلا مع تلك المشاركة» وتلك القوى لن 
تتصور إلا في أجسام مزاجية فإذا كانت النفوس لن تتصور إلا معها وهي المعينة 
المخصصتة وتلك لن تتصور إلا مع الأجسام» فلا بد من حشر الأجسام» والمعاد 
بالاجسام( . 
* قالت الصابئة : 

طريقنا في التوسل إلى حضرة القدس ظاهر, وشرعنا معقول. فاٍن قدماءنا من 
الزمان الأول لما آرادوا الوسيلة عملوا أشخاصاً في مقابلة الهیاکل العلوية على نسب 
وإضافات راعوا فيها جوهراً وصورة, وعلى أوقات وأحوال وهيثات أوجبوا على من 
يتقرب بها إلى ما يقابلها من العلويات: تختماً ولباس وتبخراً ودعاء وتعزيماًء فتقربوا 
إلى الروحانيات» فتقربوا إلى رب الأرباب» ومسبب الأسباب. وهوطريق مهيع”) 
وشرع مهید(۳), لا يختلف بالأمصار والمدن» ولا بتسخ بالأدوار والأكوار» ونحن تلقينا 


(1) القول في المعادء إما أن يكون هو المعاد الجسماني» وهو قول أكثر التکلمین وإما أن يكون هوالمعاد 
الروحاني وهو قول أكثر الفلاسفة الإلهيين. أو كل مثا حق وصدق» وهو قول أكثر المحققين أو الحق 
بطلان| معا وهو قول القدماء من الفلاسفة الطبیعین. والحق التوقف وهو المنقول عن جالینوس» 
واعلم أن العاد الجسماني آنکره آکثر الفلاسفت وجلة أهل الاسلام متفقون على إثباته» إذ هو يتفق 
وما جاء في القرآن الكريم . (انظر الأربعين في أصول الدین للرازي ص ۲۸۷). 

(۷) الهیم: الواضح الواسع البین وجعه: مهایم ؛ وأنشد ابن بري: 
إن الصنيعة لا تکون صنيعة حتى يصاب پاطریق مهيع 
(لسان العرب مادة هيسع) . 

۳( المهيد؛ من هاده يبيده هید أي حركه وأصلحه (لسان العرب مادة هيد) . 


۳۳۹ 


مبدأه من عاذیمون وهرمس العظمیمین» فعکفنا على ذلك دائمین. 


وأنتم معاشر الحنفاء تعصبتم للرجال. وقلتم بأن الوحي والرسالة ینزل علیهم من 
عند الله تعالی بواسطة. أو بغير واسطة. فما الوحي") أولاً؟ وهل يجوز أن يكلم الله 
بشراً؟ وهل يكون كلامه من جنس كلامنا؟ وكيف ينزل ملك من السماء وهو ليس 
بجسماني؟ أبصورته؟ أو بصورة البشر؟ وما معنى تصوره بصورة الغير؟ أفيخلع صورته 
وبين انان ا آم يتبدل وضعه وحقيقته؟ ثم ما البرهان آولاً على جواز انبعاث 
الرسل في صورة البشر؟ وما دلیل کل مدع منهم؟ أفنأخذ بمجرد دعواه؟ أم لا بد من 
دلیل خارق للعادة؟ وان آظهر ذلك. آفهو من خواص النفوس؟ أم من خسواص 
الاجسام؟ أم من فعل الباري تعالی؟ ثم ما الکتاب الذي جاء به؟ أفهو کلام الباري 
تعالى؟ وکیف یتصور في حقه کلام؟ أم هو کلام الروحاني؟ ثم هذه الحدود والاحکام 
أكثرها غير معقولة» فکیف یسمح عقل الانسان بقبول آمر لا یعقله؟ وکیف تطاوعه 
نفسه بتقليد شخص هو مثله؟ أبن يريد أن يتفضل عليه؟ وَلَوْفَاءَ الله لرل مَلائِكَة 
ما سمغنا بههذًا في بای رین 6 
# أجابت الحتفاء : 

بأن المتکلمین منا یکفوننا جواب هذا الفصل بطریقین: آحدهما: الإلزام» 
تعرضا لابطال مذهیکم . والثاني : الحجة. تعرضا لاثبات مذهبنا. 

أما الالزام فقالوا: إنكم ناقضتم مذهبکم حیث قلتم بتوسط عاذیمون وهرمس» 
وأخذتم طريقتكم منهما. ومن أثبت المتوسط في إنكار المتوسط فقد ناقض کلام 
وتخلف مرامه . 


(۱) الوحي : الاشارة والكتابة والرّسالة والاهام والکلام اطلفي . والوحي : الکتوب والکتاب أيضاً. ون 
حدیث الحرث الأعور: قال علقمة قرأت القرآن في سنتین. فقال احرث: القرآن هينء والوحي اأشدٌ 
منه» آراد بالقرآن القراءة وبالوحي الكتابة والخط . «اللسان مادة وحي) . 

() سورة المژمنون: الآية ٠٤‏ . 


۳:۰ 


وزادوا هذا تقريراً بانکم معاشر الصابئة أيضاً متوسطون. یحتاج إليكم في التزام 
مذهیکم. إذ من المعلوم أن کل من دب ودرج منکم لیس يعرف طریقتکم ولا يقف 
على صنعتکم من علم وعمل. أما العلم فالاحاطة بحرکات الکواکب والأفلاك» وكيفية 
تصرف الروحانیات فيهاء وأما العمل فصنعة الأشخاص في مقابلة الهیاکل على 
النسب. بل قوم مخصوصون أو واحد في كل زمان يحيط بذلك علماًء ويتيسر له 
عملاً» فقد أثبتم متوسطاً عالماً من جنس البشر. وقد ناقض آخر كلامكم أوله. 

وزادوا هذا تقريراً آخر بإلزام الشرك عليهم إما الشرك في أفعال الباري تعالی؛ 
وإما الشرك في أوامره. 

أما الشرك في الأفعال فهو إثبات تأثيرات الهياكل والأفلاك. فإن عندهم الإبداع 
الخاص بالرب تعالى هو اختراع الروحانيات» ثم تفويض أمور العالم العلوي إليهاء 
والفعل الخاص بالروحانيات هو تحريك الهياكل» ثم تفويض أمور العالم السفلي إليها؛ 
کمن يبني معملة» وينصب أركاناً للعمل من: الفاعل» والمادةء والآلة؛ والصورة 
ويفوض العمل إلى التلامذة. فهؤلاء اعتقدوا أن الروحانيات الهة, والهياكل أرباب» 
والأصنام في مقابلة الهياكل باتخاذ وتصنع من كسبهم وفعلهم. فألزم أصحاب . 
الأصنام: أنكم تكلفتم كل التكلف حتى توقعوا حجراً جماداً في مقابلة هیکل 
وما بلغت صنعتكم إلى إحداث: حياة فيه» وسمع» وبصرء ونطق» وكلام عدون 
من ون الله ما9 کم شَيْئا لا یضرکم * أف لَكُمْ وَلِمَاتَْدُونَ ن دون هلا 
تون 4(. أو ليست اوضاعکم الفطرية. وأشخاصکم الخلقية أفضل منها وأشرف؟ 
أو ليست السب والاضافات النجومية المرعية في خلقتکم أشرف وأکمل مما راعیتموها 
في صنعتکم؟ دون ما تنجتون وال کم ما تملون4() آولستم تحتاجون 
إلى المتوسط المعمول لقضاء حاجة: إما جلب.نضصي»أو دفم-ضر. .فهذا العامل 


(۱) سورة الأنبياء : الآيتان 55 و۷٦‏ . 
(۲) سورة الصافات: الآيتان ٩۵‏ و۹1. 


۳4۱ 


الصانع أقدر إذ فيه من القوة العلمية والعملية مایستعمل به الهياكل العلوية» 
ویستخدم الأشخاص الروحانية . فهلا ادعی لنفسه ما يثبت بفعله فى جماد؟؟ . 


ولهذا الالزام تفطن اللعين فرعون حیث ادعی الالهية والربوبية لنفسه وکان في 
الأصل على مذهب الصابشة فصبا عن ذلك ودعا إلى نفسه فقال: «آنا ربكم 
على“ ما عَلمت لَكُمْ من له غيري »0 إذرأى في نفسه قوة الاستعمال 
والاستخدام» واستظهر بوزيره «هامان» وکان صاحب الصنعة. فقال: یا هَامَانٌ ابن ِي 
ود ی #2 £ رگ وم ام موم 2 0 7 مش , © 1 
صرحا لعي أَبْلُمْ لباب * أَسْبَابَ اسْموات * فطع إلى له مُوسَى 4 وکان 
يريد أن يني صرحاً مشل الرصد فیبلغ به إلى حرکات الأفلاك والكواكب» وكيفية 
تركيبهاء وهیثاتها. وكمية أدوارها وأكوارهاء فلربما يطلع على سر التقدیر في الصنعة» 
ومال الأمر في الخلقة والفطرق ومن أين له هذه القوة والبصيرة؟ ولکن اعتزاز بنوع فطنة 
وكياسة في جبلته؛ واغترار بضرب إهمال في مهلته. فما تمت لهم الصنعة حتی 
«أغرفوا فأذخلوا تاره 

%# % * 

فحدث بعده السامري وقد نسج على منواله في الصنعة حتى أحذ قبضة من آثر 
آهم عجلا جنداً لَهُ خوار() وما آمکنه أن يحدث فيه ما هو أخص أوصاف المتوسط 
من الكلام والهداية ألم يروا أنه لا يُكُلْمُهُمْ ولا يَهدِيهم سبیلا4() فانحسر في الطريق 
حتی كان من الأمر ما کان» وقیل : «لنحرقنه نم نف في لیم سناه. 

وبا عضا من هذا لرا 
(۱) سورة النازعات : الاية 74 . 
زفة سورة القصص : الآية ۳۸ . 
(۲) سورة غافر: الآيتان 5" و۳۷ . 
(4) سورة نوح: الآية ۲۵ . 
(۵) سورة طه: الآية ۰۸۸ 
() سورة الأعراف : الآية ٠١۸‏ . 
(۷) سورة طه: الآية ۹۷. 


۳:۲ 


حيث أغرق فرعون فادخل النار مكافأة على دعوی الالهية لنفسه وأحرق 
العجل. ثم نسف في اليم مكافأة على إثبات الإلهية له وما كان للنار والمباء على 
الحنفاء يد الاستيلاء نا يا از كوني بَرداً وسَلاماً عَلَى إِبرَاهِيمَ08©. طتألقيه في الم 
ولا تخافي ولا تَحْرّنِي إنا راد؛ یكٍِ۳6). 

هذه مراتب الشرك فى الفعل والخلق . 

ویشبه أن یکون دعوی اللعینین: نمرود» وفرعون آنهما إلهان أرضيان کالالهة 
السماوية الروحانية. دعوی الالهية من حيث الأمر» لا من حيث الفعل والخلق. والا 
دعواهما أن الأمر كله لهماء فقد ادعیا الالهية لنفسهما. 

وهذا هو الشرك الذي آلزمه المتکلم على الصابیء. فانه لما ادعی أنه آثبت في 
الأشخاص ما يقضي به حاجة الخلق فقد عاد بالتقدير إلى صنعته» ووقف بالتدبير إلى 
معاملته. فكان الأمر بأن هذا الفعل واجب الإقدام عليه وهذا واجب الإحجام عله 
أمراً في مقابلة أمر الباري تعالى . والمتوسط فيه متوسط الأمر» وكان شركاً إذلم ينزل 
الله به سلطائاء ولا أقام عليه حجة وبرهاناً. 

كيف وما يتمسك به من الأحكام مرتبة على هيئات فلكية لم تبلغ قوة البشر قط 
إلى مراعاتها؟ ولا يشك أن الفلك كله يتغير لحظة فلحظة بتغير جزء من أجزائه تغير 
الوضع والهيئة» بحيث لم يكن على تلك الهيئة فيما سبق» ولا يرجع إلى تلك الحالة 
فيما يستقبل» ومتى يقف الحاكم على تغيرات الأوضاع حتى تكون صنعته في 
الأشخاص والأصنام مستقيمة» وإذا لم تستقم الصنعة فكيف تكون الحاجة مقضية» 
ومن رفع الحاجة إلى من لا ترفع الحواشج) إليه فقد أشرك كل الشرك. 
(۱) سورة الأنبياء: الآية .1٩‏ 
(۲) سورة القصص: الآية ۷. 
(۳) وي درة الغواص» ویقولون في جمع حاجة حوائج فیوهمون فيه كا وهم بعض الحدئین في قوله : 

فسيان بيت العنکبوت وجوسق رفيع إذا | تقض فيه الحوائج 

والصواب أن يجمع على حاجات في أقل العددء وفي أكثره على حاج مثل هام وواحدته هامة . 


۳۳ 


وأما الطریق الثاني : فاقامة الحجة على إثبات المذهب. ولمتكلمي الحنفاء فيه 
مسلكان : 

أحدهما: أن يسلك الطريق نزولا من أمر الباري تعالى إلى سد حاجات الخلق. 

والشاني: أن يسلك الطريق صعوداً من حاجات الخلق إلى إثبات أمر الباري 
تعالی » ثم يخرج الإشكالات عليهما. 

أما الأول فقال المتكلم الحنيف: قد قامت الحجة على أن الباري تعالى خالق 
الخلائق ورازق العباد. وأنه المالك الذي له الملك والملك. والمالك هو أن يكون له 
على عباده أمر وتصریف. وذلك أن حركات العباد قد انقسمت إلى اختيارية» وغير 
احتيارية . فما كان منها باختيار من جهتهم فيجب أن يكون للمالك فيها حكم وأمر. 
وما كان منها بلا اختیار فیجب أن یکون له فیها تصریف وتقدیر. ومن المعلوم أن لیس 
کل آحد یعرف حکم الباري تعالی وآمره. فلا بد إِذن من واحد یستأثره بتعریف حکمه 
وأمره في عباده(). وذلك الواحد يجب أن یکون من جنس البشر حتی یعرفهم أحكامه 
وأوامره. ویجب أن یکون مخصوصاً من عند الله عز وجل بآيات خلقية هي حرکات 
نصريفية وتقديرية» یجریها الله على يده عند التحدي بما يدعيه» تدل تلك الآيات على 
صدقه نازلة منزلة التصديق بالقول ثم إذا ثبت صدقه وجب اتباعه في جميع ما یقول 
ويفعل» ولیس يجب الوقوف على كل ما يأمر به وينهى عنه. إذ ليس كل علم إليه تبلغ 
قوة البشر. 


(۱) لا بد في العاملة من سنة وعدل» ولا بد للسئّة والعدل من سان وعادل ولا بد أن يكون هذا بحيث 
يجوز أن يخاطب الناس ويلزمهم السنةء ولا بدّ من أن-يكون هذا إنساناًء ولا يجوز أن ترك الناس 
وآراژهم في ذلك فيختلفون ويرى كل منهم ما له عدلاً وما عليه ظليأء فالحاجة إلى هذا الانسان في أن 
يبقي نوع الناس ويتحصل وجوده» ووجود الإنسان الصالح لان يسن ويعدل مکن. ووجوده ضروري 
لتمهيد نظام الخير» وواجب أن يكون إنساناً» وواجب أن يكون له حصوصية ليست لسائر الناس» 
حتى يستشعر الناس فيه أمرأ لا يوجد لهم فيتميز به عنهم» فتكون له المجزات وإذا وجد وجب أن 
يسن للناس في أمورهم سنناً بأمر الله تعالى وإذنه ووحيه وإنزاله الروح القدس عليه فيكون الاصل فيا 
يشبه تعريفه إياهم أن لهم صانعاً واحداً قادرا وأنه عالم بالسر والعلانية وأنه من حقه أن يطاع أمره. . 
(انظر النجاة ص .)4۹٩‏ 


ع 


ثم الوحي من عند الله العزیز یمد حرکاته الفکرية والقولية والعملية بالحق في 
الافکار والصدق في الأقوال» والخیر في الأفعال. فبطرف یمائل ی وهو طرف 
ام وبطرف یوحی إليه؛ وهو طرف المعنی والحقيقة فل سُبْحَانَ بي هَل كنت 
إل ۳ ولا ) فبطرف يشابه نوع الانسان» وبطرف یمائل الملائکة» 
وبمجموعهما يفضل النوعین حتی تکون بشريته فوق بشرية النوع مزاجاً واستعداداً» 
وملکیته فوق ملكية النوع الآخر قبولاً وأداءء فلا یضل ولا يغوى بطرف البشرية» 
ولا يزغ ولا یطغی بطرف الروحانية . فيقرر أن آمر الباري تعالی واحد لا کثرة فیسه» 
ولا انقسام له وا آمر نا لا اة غير أنه یلبس تارة عبارة العربية» وتارة عبارة 
لت والمضيدو ةو دا والمظون دد 
* * و 


والوحي إلقاء الشيء إلى الشيء بسرعة. فيلقى الروح الأمر إليه دفعة واحدة 
بلا زمان «كلّمح بالبَّصر 4“ فيتصور في نفسه الصافية صورة الملقى» كما يتمشل في 
المراة المجلوة صورة المقابل فيعبر عنه ما بعبارة قد اقترنت بنفس التصور» وذلك هو 
«آيات الکتاب») أو بعبارة نفسه وذلك هو آخبار النبوق وهذا كله بطرفه الروحاني . 

وقد يتمثل الملك الروحاني له بمثال صورة البشر تمثل المعنی الواحد بالعبارات 
لمختلفت أو تمثل الصورة الواحدة في المرایا المتعددق أو الظلال المتکثرة للشخص 
الواحد. فیکالمه مکالمة حسية. ویشاهده مشاهدة عينية؛ ویکون ذلك بطرفه 
الجسماني . وان انقطع الوحي عنه لم ینقطع عنه التأييد والعصمة حتی یقومه في 
أفكاره» ویسدده في أقواله» ویوفقه في أفعاله. 


(۱) سور الاسراء: الاية ۹4. 

(۲) سورة القمر: الاية ۵۰. 

(۳) سورة القمر: الآية :٠١‏ وتلاوتها: «وما آمرنا إلا واحدة كلمح بالبصر» . 
(4) سورة يونس: الآية ۱. 


۳۵ 


ولا تستبعدوا معاشر الصابثة تلقي الوحي على الوجه المذکور؟» ونزول الملك 
علی النسق المعقود. وعندکم آن هرمس العظیم صعد إلى العالم الروحاني فانخرط في 
سلكهم . فإذا تصور صعود البشرء فلم لا یتصور نزول الملك؟ وإذا تحقق أنه خلع 
لباس البشرية» فلم لا يجوز أن يلبس الملك لباس البشرية؟ فالحنيفية إثبات الكمال في 
هذا اللباس؛ أعني لباس الناس. والصبوة إثبات الكمال في خلع كل لباس. ثم 
لا يتطرق ذلك لهم حتى يثبتوا لباس الهياكل اول ثم لباس الأشخاص والأونان ثانيياً. 
ولد قال لهم رأس الحنفاء متبرئاً عن الهياكل والأشخاص «إني بريء مما تشرکون * 
إني وَجَهْتَ وجهي ِي فطر السَّمَلوَاتِ والارض حتفا وم نا ین الم کین ). 
* #6 6د 
وأما الثاني : فهو الصعود من حاجة الناس إلى إثبات أمر الباري تعالى. قال 
المتكلم الحنيف: لما كان نوع الإنسان محتاجاً إلى اجتماع على نظام» وذلك 
الاجتماع لن يتحقق إلا بحدود وأحكام في حركاته ومعاملاته. يقف کل منهم عند حده 
المقدرله لايتعداه. وجب أن يكون بين الناس شرع يفرضه شارع يبين فيه أحكام الله تعالى 
في الحرکات؛ وحدوده في المعاملات. فيرتفع به الاختلاف والفرقة» ويحصل به 
الاجتماع والألفة . وهذا الاحتياج لما كان لازماً لنوع الإنسان ضرورة؛ يجب أن يكون 
المحتاج إليه قائما ضرورة» بحيث تكون نسبته إليه نسبة الغني والفقير» والمعطي 
والسائل» والملك والرعية . فان الناس لوكانوا كلهم ملوكاً لم يكن ملك اصلاً ؛ كما لوكانوا 
كلهم رعايا لم تكن رعية أصلً. ثم لا يبقى ذلك الشخص ببقاء الزمان؛ وعمره 
لا يساوي عمر العالم» فينوب منابه علماء أمته» ويرث علمه أمناء شریعته» فتبقى سنته 
(۱) من المسلم به أن من النفوس البشرية ما يكون لما من نقا الجوهر باصل الفطرة ما تستعد به من محض 
الفيض الامي لأن تتصل بالافق الأعلى وتنتهي من الإنسانية إلى الذروة العلياء وتشهد من أمر الله 
شهود العيان ما ل یصل غیرها إل مق أو فة مخضا الل والشرهاة: وتتلقى عن العليم الحكيم 
ما يعلو وضوحاً على ما يتلقاه احدنا عن أساتذة التعاليم» > ثم تصدر عن ذلك العلم إلى تعلیم ما علمت 


ودعوة الناس إلى ما حملت على إبلاغه إليهم. وأن يكون ذلك سئة لله في كل أمة وفي كل زمان . 
(۲) سورة الأنعام : الآيتان ۷۸ و۷۹ . 


۳:۹ 


ومنهاجه ويضيء على البرية مدی الدهر سراجه. والعلم بالتوارث » لست النبوة 
بالتوارث. والشريعة تركة الأنیای والعلماء ورثة الأنیاء۲۱). 
# قالت الصابئة : 

الناس متمائلة في حقيقة الانسانية والبشرية› ويشملهم حد واحد وهو الحيوان 
الناطق المائت. والنفوس والعقول متساوية فى الجوهرية؛ فحد النفس بالمعنی الذي 
يشترك فيه الانسان والحیوان والنبات أنه كمال جسم طبيعي آلي ذي حياة بالقوة. 
وبالمعنی الذي يشترك فيه الا نسان والملك أنه جوهر غير جسم» هو کمال الجسم» 
محرك له بالاختيار عن مبدأ نطقى » أي عقلی » بالفعل أو بالقوة. فالذي بالفعل 
هوخاصة النفس الملكية. والذي بالقوة هو فصل النفس الإنسانية . 

وأما العقل(۲) فقوة أو هيئة لهذه اللفس مستعدة لقبول ماهيات الأشياء مجردة 
۳ 


)١(‏ وهذا من حدیث مطول» عن أبي الدرداء أن النبي لا قال: من سلك طريقاً يطلب فيه علا سهل 
الله له طريقاً إلى الجنة» وان الملائكة لتضع آجنحتها رضا بطالب العلم» وان العالم ليستغفر من في 
السموات ومن في الارض. وفضل العام على العابد كفضل القمر ليلة البدر على سائر الکواکب. ون 
العلماء ورثة الأنبياء وان الأنبياء لم يورثوا ديناراً ولا درهماً وافا ورثوا العلم» فمن آخذه أخذ بحظ 
وافر. وشاهد وراثة العلیاء في القرآن الكريم قوله تعالى في سورة فاطر: الآية ۳۲: «ثم أورثنا الكتاب 
الذين اصطفینا من عبادنا» . 
والعقل الذي يذكره آرسطو في كتاب البرهان فإنه إنما يعني به قوة النفس الي بها يحصل للإنسان 
اليقين» لا عن قياس ولا عن فكر» بل بالفطرة والطبع . 

وأما العقل الذي يذكره في القالة السادسة من كتاب الأخلاق» فإنه يريد به جزء اللفس. 

وأما العقل الذي يذكره في كتاب «النفس» فإنه جعله على أربعة أنحاء: عقل بالقوة» وعقل 
بالفعل» وعقل مستفاد» وعقل فعال. 

وأما العقل الفعال الذي ذكره في «المقالة الثالثة» من «كتاب النفس» هو صورة مفارقة لم تكن في 
مادة ولا تكون اصلاً وهو بنوع ما عقل بالفعل قريب الشبه من العقل الستفاد. بل هونوع من العقل 
الستفاد وصور الموجودات هي فيه لم تزل ولا تزال؛ إلا أن وجودها فيه على غير الترتيب الذي هي 
موجودة عليه ني العقل الذي هو بالفعل. (من مقالة للفارابي في العقل) . 


۳ 


سم 


۳۷ 


آحدهما: اضطراري» وذلك من حيث المزاج المستمد لقبول النفس . 

والثاني : احتياري» وذلك من حيث الاجتهاد المؤثر في رفع الحجب المادية. 
وتصقیل النفس عن الصدأة المانعة لارتسام الصور المعقولة» حتی لو بلغ الاجتهاد إلى 
غاية الكمال: تساوت الاقدام وتشابهت الأحكام. فلا يتفضل بشر على بشر بالنبوة» 
ولا يتحكم أحد على أحد بالاستباع. 
0 أجابت الحنفاء : 

بأن التماشل والتشابه في الصور البشرية والإنسانية مسلم لا مرية فيه. وإنما 
التنازع بيننا في النفس. والعقل قائم. فان عندنا النفوس والعقول على التضاد والترتب. 
وعلينا بیان ذلك على مساق حدودکم» ومساق أصولنا. 

فقولكم إن النفس جوهر غير جسم هو كمال الجسم محرك له بالاختیار. وذلك 
إذا أطلق النفس على الإنسان والملك» وهو كمال جسم طبيعي آلي ذي حياة بالقوة. 
وإذا أطلق على الانسان والحبوان. فقد جعلتم لفظ النفس من الأسماء المشتركة. 
وميزتم بين النفس الحيواني» والنفس الإنساني» والنفس الملكي . فهلا زدتم فيه قسماً 
الث وهو النفس النبوي حتى يتميز عن الملكي» كما تميز الملكي عن الإنساني؟ فإن 
عندكم المبدأ النطقي للإنسان بالقوة» والمبدأ العقلي للملك بالفعل. فقد تغايرا من 
هذا الوجه. ومن حيث إن الموت الطبيعي يطرأ على الانسان» ولا يطرأ على الملك. 
وذلك تمييز اخرء فليكن في النفس النبوي مثل هذا الترتيب. 

وأما الكمال الذي تعرضتّم له فإنما يكون کمالاً للجسم إذا كان اختيار المحرك 
يحمودا . فاما إذا كان اختياره مذموماً من كل وجه صار الكمال نقصاناً. وحینشذ يقع 
التضاد بين النفس الخيرة والنفس الشريرة» حتى تكون إحذاهما في جانب الملكية» 
والثانية في جانب الشيطانية» فيحصل التضاد المذکور» كما حصل الترتب المذكور. 
فان الاختلاف بالقوة والفعل احتلاف بالترتب. والاخشلاف بالکسال والنقص والخير 
والشر اختلاف بالتضاد» فبطل التماثل. 

ولاتظئن أن الاختلاف بين النفسين الخيرة والشريرة اختلاف بالعوارض فان 


۳۸ 


الاختلاف بين النفس الملكية والشيطانية بالنوع كما أن الاختلاف بين النفس الا نسانية 
والملكية بالنوع وکیف لا یکون کذلك؟ والاختلاف ههنا بالقوة والفعل والاختلاف» 
ثم بالخير والشر وهذا لسرء وهوأن الخیر غريزة هي هيئة متمكنة في اللفس باصل 
الفطرة . وکذلك الشر طبيعة غريزية. لست أقول فعل الخيرء وفعل الشرء فان الغريزة 
غير الفعل المترتب علیها. فتحقق أن ههنا نفساً محركة للبدن اختياراً نحو الخير عن 
مبد| عقلي ؛ إما بالقوة أو بالفعل» وهو كمال للجسم وليس بجسم. وههنا نفس محركة 
للبدن اختياراً نحو الشر عن مبد| نطقي» إما بالقوة» أو بالفعل» وهونقص للجسم 
ولیس بجسم . 

ولا ينبونٌ طبعسك عن أمثال ما يورد عليك المتكلم الحنیف. فإنما يغترفه من 
بح وليس ينحته من صخرء فلربما لا يساعدك علّی أن الإنسان نوع الأنواع» وأن 
الاختلاف فيه يقع في العوارض واللوازم» بل يثبت في النفوس الإنسانية اختلافا 
جوهرياً» فيفصل بعضها على بعض بالفصول الذاتية. لا باللوازم العرضية. فكما أن 
الاختلاف بالقوة والفعل في النفس الإنسانية والملكية اختلاف جوهري أوجب اختلاف 
النوع والنوع» وان شملهما اسم النفس الناطقة. والفصل الذاتي هو القوة والفعل؛ 
كذلك نقول في نفس لها قوة علم خاص؛ وقوة عمل خحاص. وقوة خير» وقوة شر» 
وكمال مطلق هو أصل الخير» ونقص مطلق هو أصل الشر. 

وأما ماذكره المتكلم الصابي من حد العقل: أنه قوة أو هيئة للنفس مستعدة 
لقبول ماهيات الأشياء المجردة عن المواد» فغير شامل لجميع العقول عنده» ولا عند 
الحنيف» بل هو تعرض للعقل الهيولاني فقط. فأين العقل النظري؟ وحسله: أنه قوة 
للنفس تقبل ماهيات الأمور الكلية من جهة ما هي كلية . وأين العقل العملي؟ وحله: أنه 
قوة للنفس هي مبدأ التحريك للقوة الشوقية إلى ما ينختار من الجزئيات لأجل غاية مظنونة . 
وأين العقل بالملكة؟ وهو استكمال القوة الهیولانیة(۱) حتى تصير قريبة من الفعل. وأين 


)١(‏ لماكانت صيرورة النفس عالمة بالأشياء بعدما لم تكن كذلك لاجل اتصاها بالعقل الفعال» وهذا 
الاتصال آمر حادث . ولا بد له من علة. فهو هنا يكشف عن علة ذلك الاتصال. والمراد من هذا 


۳۹ 


العقل بالفعل؟ وهو استکمال النفس بصورة ما أو صورة معقولة. حتی متی شاء عقلها 
وأحضرها بالفعل . وأين العقل المستفاد؟ وهو ماهية مجردة عن المادة» مرتسمة في 
النفس على سبيل الحصول من خارج . وأين.العقول المفارقة؟ فإنها ماهيات مجردة عن 
المادة. وأين العقل الفعال؟ فإنه من جهة ما هو عقل» فإنه جوهر صوري. ذاته ماهية 
مجردة في ذاتها؛ لا بتجريدها غيرها؛ عن المادة» وعن علائق المادة» وهي ماهية كل 
موجود» ومن جهة ما هو فعال, فانه جوهر بالصفة المذكورة؛ من شأنه أن يخرج العقل 
الهيولاني من القوة إلى الفعل بإشراقه عليه؟ . 

فقد تعرض لنوع واحد من العقول. ولا حلاف أن هذه العقول قد اختلفت 
حدودها وتباينت فصولها كما سمعت . 

فأخبرني أيها المتكلم الحکیم» من أي عقل تعدّ عقلك أولاً؟ وهل ترضى أن 
يقال لك: تساوت الأقدام في العقول؟ حتى يكون عقلك بالفعل والإفادة كعقل غيرك 
بالقوة والاستعداد» بل واستعداد عقلك لقبول المعقولات كاستعداد عقل غبي غوي 
لا يرد عليه الفکر برادة» ولا ينفك الخيال عن عقله» كما لا ينفك الحس عن خيال 
وإذا كانت الأقدام متساوية فما هذا الشرتب في الأقسام؟ وإذا أثبت ترتباً في العقول» 
فبالضرورة أن ترتقي في الصعود إلى درجة الاستقلال والإفادة» وتنزل في الهبوط إلى 
درجة الاستعداد والاستفادة. ثم هل في نوعه ما هوعديم الاستعداد أصلاً حتى يشبه أن 
يكون عقلا» ولیس عقااٌ؟ وما النوع الني تثبته الشياطين؟ أهومن عداد ما ذکرنا؟ أم 
خارج عن ذلك؟ فإنك إذا ذكرت حد الملك. وأنه جوهر بسيط ذوحياة ونطق عقلي 
غير مائت. هو واسطة بين الباري تعالى والأجسام السماوية والأرضية» وعددت أقسامه: 


الاتصال صيرورة النفس مستعدة استعداداً تام لقبول تلك العلوم وهذا الاستعداد له علة قابلية وهي 
العقل الهيولاني وعلة کاسبة وهي العقل بالملكة والمعنى بكونها كاسبة أن حدوث ذلك الاستصداد في 
جوهر النفس لأجل حصول تلك العلوم البديبية فيه» وأما كمال الاستعداد فإنه يحصل للنفس إذا 
صارت بحيث متى شاءت استحضار تلك العلوم فإنها تحضرء وکونبا كذلك إنما يكون بملكة متمكنة 
عن جوهرها وهي المسماة بالعقل بالفعل. فالعقل بالملكة متوسط بين العقل الميولاني والعقل بالفعل 
لا بين الحدس والقوة القدسية. (شرح الاشارات .)٠١١:١‏ 


۳۵۰ 


أن منه ما هوعقلي» وما هو نفسي» ومنه ما هو حسي» فیلزمك من حیث التضاد أن 
تذکر حد الشیطان على الضدّ مما ذکرته من حد الملك. وتعد أقسامه وأنواعه ایضاه 
ویلزمك من حیث الترتب أن تذکر حد الانسان على التضاد مما ذکرته من حد الملك» 
وتعد أقسامه وآنواعه کذلك حتی یکون من الانسان ما هو محسوس فقط, ومنه ما هو 
مع کونه محسوساً - روحاني نفساني عقلي» وذلك هو درجة النبوة» فمن عقل عمل 
من حس» ومن حس عمل من عقل» ومن نفس مزاجي. ومن مزاج نفسي» ومن روح 
جسماني» ومن جسم روحاني . دع عنك كلام العامة ولا تظنن هذه الطامة. 
# قالت الصابئة : 

لقد حصرتمونا بإبطال تساوي العقول والفوس. وإثبات الترتب والتضاد فيهما. 
ولا شك أن من سلم الترتب فقد لزمه الاتباع . فأخبرونا ما رتبة الأنبياء بالنسبة إلى نوع 
الإنسان؟ وما رتبتهم بالإضافة إلى الملك والجن(2 وسائر الموجودات؟ ثم ما مرتبة 
النبي عند الباري تعالى؟ فان عندنا الروحانيات أعلى مرتبة من جميع الموجودات؛ 
وهم المقربون في الحضرة الإلهية» والمكرمون لدیه. ونراكم تارة تقولون: إن النبي 
يتعلم من الروحاني» ونراكم تارة تقولون: إن الروحاني يتعلم من النبي . 


(۱) الملائكة والجن أجسام لطيفة قادرة على التشكل» وقد امتازت الملائكة بان أجسامهم نورانية دأبهم 
الطاعات لا یعصون الله ما آمرهم ویفعلون ما یژمرون هم عباد مکرمون لا پسبقونه بالقول وهم بامره 
یعملون وأنهم لآ يغتذون ویتشکلون باشکال الخير وحدها. 

آما الجن فهم أجسام نارية مستعدون للخير والشر معأ وهم یختذون ونفوس هژلاء وسائر الناس 
دون نفوس الأنبياء التي قد تميزت نفوسهم بعقل هاد مهدي هو فوق العقول كلها بالنفحة اكربانية 
المدبرة ها المالكة علیها التصرفة فیها. 

۲( اتفقت كلمة الأنبياء على أنهم لا ینطقون بشيء من العارف والعلوم إلا بعد الوحي » فهذا اعتراف بأن 
علومهم مستفادة منبم وقد كان جبریل معلا لحمد يل بدلیل قوله تعالى في سورة النجم: الآية ۵: 
«علمه شدید القوی» والعلم اعلم من التعلم. لا نسلم بذلك فقد اعترفت الملائكة بان آدم أكثر علا 
منهم بدلیل قوله تعالى في سورة البقرة: الای۳۳: فيا آدم نبلهم باسمائهم4 بعد أن بيهم من فضل آدم 
عليه السلام مالم يكن ذلك معلوما شم وذلك بأن علم آدم الأساء كلها ثم عرضهم علیهم ليظهر 
بذلك كمال فضله وقصورهم في العلم عنه, ومحمد ب أفضل من آدم عليه السلام وأعلم منه, على أنا 
لو سلمنا مزيد علم الملائكة لكن ذلك لا يقتضي الأفضلية وكثرة الثواب. فإنا نرى الرجل البتدغ محيطاً 
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# أجابت الحنفاء: 

بان الکلام في المراتب صعب. ومن لم يصل إلى رتبة من المراتب كيف يمكنه 
أن يستوفي بیانها؟ . 

لكنا نعرف أن رتبته بالنسبة إلينا: رتبتنا بالنسبة إلى من هودوننا في الجنس من 
الحيوان. فكما آنا نعرف أننا في الموجودات ولا يعرفها الحيوان» كذلك هم يعرفون 
خواص الأشياء وحقائقهاء ومنافعها ومضارهاء ووجوه المصالح في الحرکات 
وحدودها وأقسامها ونحن لا نعرقها . 

وكما أن نوع الإنسان ملك الحيوان بالتسخیر, فالأنبياء عليهم الصلاةو والسلام 
ملوك الناس بالتدبير» وكما أن حركات الناس معجزات الحیوان كذلك حركات الأنبياء 
معجزات الناس. لأن الحيوانات لا يمكنها أن تبلغ إلى الحركات الفكرية حتى تميز 
الحق من الباطل ولا أن تبلغ إلى الحركات القولية حتى تميز الصدق من الكذب. 
ولا أن تبلغ إلى الحركات الفعلية حتى تميز الخير من الشر. فلا التمییز العقلي لها 
بالوجود. ولا مثل هذه الحركات لها بالفعل. وكذلك حركات الأنبياءء لأن منتهى 
فكرهم لا غاية له» وحركات أفكارهم في مجال القدس مما تعجز عنها قوة البشر حتى 
يسلم لهم: «لي مع الله وقت لا يسعني فيه ملك مقرب, ولا نبي مرسل»» وكذلك 
حركاتهم القولية والفعلية لا تبلغ إلى غاية انتظامها وجريانها على سئن الفطرة حركة كل 
البشرء وهم في الرتبة العلياء والدرجة الأولى من درجات الموجودات كلها. فقد 
أحاطوا علماً بما أطلعهم الرب تعالى على ذلك دون غيرهم من الملائكة والروحانيين. 
ففي الأول تكونٌ حاله حال التعلم «عَلْمَه شَّدِيِدُ الْوی4() وفي الأخير حاله حال 


بكثير من دقائق العلم ولا يستحق شيئاً من الثواب فضلا عن أن يكون ثوابه أكثر وفضله آکبر» فإن 
كثرة الثواب وعظيم الفضل إغا تحصل بحسب الإخلاص في الأفعالك ول نعلم أن إخلاص اللائکة 
أكثر. (الرازي ۳۰۷:۱ .)89١‏ 

(۱) سورة النجم : الآية ه. 
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التعليم» وذلك في حق آدم عليه السلام هم بأَسْمَائِهِم 4() حين كان الأمر على 
بدء الظهور والكشف فانظر كيف تكون الحال في نهاية الظهور. 

وأما إضافتهم إلى جناب القدس فالعبودية الخاصة «فل إن كان لِلرَحْمْنٍ ولد 
نا أَولُ الْعَابدِينَ 204 قولوا إنا عباد مربوبون» وقولوا في فضلنا ما شتنم : أحق الأسماء 
لهم وأخص الأحوال بهم عَبْدُهُ وَرَسُولهم لا جرم كان آحص التعريفات لجلاله تعالى 
باشخاصهم : إله إبراهيم» إله إسماعيل وإسحاق: إله موسى وهرون: له عيسى : 
إله محمدء عليهم الصلاة والسلام . فكما أن من العبودية ما هوعام الإضافة» ومنها 
ما هو خاص بالإضافة » كذلك التعريف إلى الخلق بالإلهية والربوبية» والتجلي للعباد 
بالخصوصية منه ماله عموم ‏ رب العالمين ‏ ومنه ما له خصوص - رب موسى 
وهرون. 

فهذه نهاية مذهبي الصابئة والحنفاء» وفي الفصول التي جرت بين الفريقين 
اوقت لا تحط 

وكان في الخاطر بعض زوايا نريد نمليهاء وفي القلب خفايا أكاد أخفيهاء 
فعدلت عنها إلى ذكر حكم هرمس العظيم» لاعلی أنه من جملة فرق الصابشف 
حاشاه» بل على أن حكمه مما تدل على تقرير مذهب الحنفاء في إثبات الكمال في 
الأشخاص البشربت. وإيجاب القول باتباع النواميس الإلهية» على خلاف مذاهب 
الصابئة . 

حکم هرمس العظیم “^ 

المحمودة آثاره. المرضية أقواله وأفعاله» الذي يعد من الأنبياء الكبار» ویقال 

هو إدريس النبي عليه السلام . وهو الذي وضع آسماء البروج والکواکب السيارة 


)۱( سورة البقرة : الآية ۰۳۲ 
(۲) سورة الزخرف: الآية ۰۸۱ 
(۳) انظر ص۳۰۸ ج۲ وفیها حدیث مطول عن هرمس والکتابات التي نسبت إليه . 
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ورتبها في بيوتهاء وأثبت لها الشرف والوبال والأوج والحضیض. والمناظر بالتثلیث 
والتسدیس والترییسع» والمقابلة والمقارنة والرجعة والاستقامة. وبين تعدیل 
الکواکب وتقویمها . وأما الأحكام المنسوبة إلى هذه الاتصالات فغير مبرهن علیها 
عند الجميع . 

وللهند والعرب طريقة أخرى في الأحكام أخذوها من خواص الکواکب؛ 

ویقال إن عادیمون وهرمس هما شیث. وادریس علیهما السلام» ونقلت 
الفلاسفة عن عاذيمون أنه قال: المبادیء الأول خمسة : الباري تعالی » والعقل 
والنفس والمکان والخلاء وبعدها وجود المركبات . ولم ينقل هذا عن هرمس . 


قال هرمس : أول مایجب على المرء الفاضل بطباعه المحمود بسنخه ‏ 
المرضي في عادته» المرجو في عاقبته : تعظيم الله عر وجل » وشکره علی معرفته ‏ 
وبعد ذلك فللناموس عليه حق الطاعة له والاعتراف بمنزلته. وللسلطان عليه حق 
المناصحة والانقیاد» ولنفسه عليه حىقى الاجتهاد» والدأب فی فتح باب السعادة 
ولخلصائه عليه حق التحلی لهم بالود والتسارع إليهم بالبذل» فإذا أحكم هذه 
الاسس لم يبق عليه إلا کف الأذى عن العامة» وحسن المعاشرة» وسهولة الخلق . 

انظروا معاشر الصابئة كيف عظم أمر الرسالت حتی قرن طاعة الرسول الذي 
لها وان كانت هي من الواجبات . 

وسئل: بماذا یحسن رأي الناس في الانسان؟ قال : بان یکون لقاژه لهم لقاء 
جمیلا. ومعاملته إياهم معاملة حسنة . 

وقال: مودة الاخوان أن لا تکون لرجاء منفعه أولدفع مضرة . ولکن لصلاح 
فيه وطاع له . 
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وقال: أفضل ما في الانسان من الخیر العقل . وأجدر الاشیاء أن لا یندم عليه 
صاحبه العمل الصالح . وأفضل ما يحتاج إليه في تدبیر الأمور الاجتهاد» واظلم 
الظلمات الجهل وأوثق الإسار الحرص . 

وقال: من أفضل البر ثلاثة : الصدق في الغضب. والجود في العسرة» والعفو 
عند المقدرة. 

وقال: من لم يعرف عيب نفسه. فلا قدر لنفسه عنده. 

وقال: الفصل بين العاقل والجاهل. أن العاقل منطقه له والجاهل منطقه 
عليه . 
وقال: لا ينبغي للعاقل أن يستخف بثلاثة أقوام : السلطان والعلمای 
والاخوان فإن من استخف بالسلطان آفسد عليه عيشه» ومن استخف بالعلماء آفسد 
عليه دینه» ومن استخف بالاخوان أفسد عليه مروءته . 

وقال: الاستخفاف بالموت أحد فضائل النفس. 

وقال: المرء حقيق له أن يطلب الحكمة ويثبتها في نفسه أولاء بأن لا يجزع 
من المصائب التي تعم الأخیار ولا يأخذه الكبر فيما يبلغه من الشرف» ولا يعير 
أحداً بما هوفيه» ولا يغيره الغنى والسلطان وأن يعدل بين نيته وقوله حتى 
لا ينفاوت» وتكون سنته ما لا عيب فیه وديئه ما لا يختلف فيه. وحجته ما لا ينتقض . 

وقال: أنفع الأمور للناس القناعة والرضی . وأضرها الشره والسخط. وإنما 
يكون كل السرور بالقناعة والرضى » وكل الحزن بالشره والسخط. 

ویحکی عنه فيما كتبه: أن أصل الضلال والهلكة, لأهله» أن يعد ما في 
العالم من الخير من عطية الله عز وجل ومواهبه. ولا يعد ما فيه من الشر والفساد من 
عمل الشیطان ومکایده. ومن افتری على آخیه فرية لم یخلص من تبعتهاحتی 
یجازی بها. فکیف یخلص من أعظم الفرية على الله عز وجل أن یجعله سببا 
للشرور وهو معدن الخیر؟ 
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وقال : الخیر والشر واصلان إلى أهلهما لا محالة. فطوبی لمن جری وصول 
الخير إليه وعلی یدیه . والویل لمن جری وصول الشر إليه وعلی يديه . 

وقال : الاخاء الدائم الذي لا بقطعه شيء إثنان : آحدهما : محبة المرء نفسه في أمر 
معاده. وتهذیبه إياها في العلم الصحیح والعمل الصالح . والاخر: مودته لاخیه في 
دين الحق فان ذلك مصاحب أخاه في الدنیا بجسده» وفي الآخرة بروحه . 

وقال: الغضب سلطان الفظاظة(۱», والحرص سلطان الفاقة» وهما منشا کل 
سيئة» ومفسدا کل جسد. ومهلکا کل روح . 

وقال: کل شيء یطاق تغییره الا الطباع» وکل شيء يقدر على إصلاحه غير 
الخلق السوء» وکل شيء یستطاع دفعه إلا القضاء. 

وقال: الجهل والحمق للنفس بمنزلة الجوع والعطش للبدن لأن هذین خلاء 
النفس وهذین خلاء البدن . 

وقال : أحمد الأشیاء عند أهل السماء والارض: لسان صادق ناطق بالعدل 
والحکمة والحق في الجماعة . 

وقال: أدحض الناس حجة من شهد على نفسه بدحوضص(۲) حجته . 

وقال: من كان دينه السلامة والرحمة والکف عن الأذى فدینه دين الله عز وجل 
وخصمه شاهد له بفلح) حجته» ومن كان دینه الاهلاك والفظاظة والاذی فدینه 
دين الشيطان. وهو يدحض حجته شاهد على نفسه . 

وقال: الملوك تحتمل الأشياء كلها إلا ثلاثة: قدح في الملك. وإفشاء للسرء 
وتعرض للحرمة . 
(؟) الدحوض» من دحضت حجته دحوضاً: أي بطلت. ومنه قوله تعال في سورة الشوری: الآية 1۲ : 

والذین يحاجون في الله من بعد ما استجيب له حجتهم داحضة عند ربهم . 


(۳) الفلج: الفوزء وأفلجه على خصمه غلبه وفضله وأفلج الله حجته أظهرها وقومها. (لسان العرب 


مادة فلج) . 
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وقال: لا تكن أيها الانسان كالصبي إذا جاع ضغا(۲۱. ولا کالعبد إذا شبع 
طغى ولا كالجاهل إذا ملك بغی). 

وقال: لا تشيرن على عدو ولا صديق إلا بالنصيحة. فأما الصديق فتقضي 
بذلك من واجبهء وأما العدو فإنه إذا عرف نصيحتك إياه هابك وحسدك. وان صح 
عقله استحى منك وراجعك. 


وقال: يدل على غريزة الجود السماحة عند العسرة. وعلى غريزة الورع 
الصدق عند الشره» وعلى غريزة الحلم العفو عند الغضب. 

وقال : من سره مودة الناس له ومعونتهم ایا وحسن القول منهم فيه حفیق 
بأن یکون على مثل ذلك لهم . 
المعايب إلا أن يكون له ثلاثة أشياء : وزير» وولي» وصديق. فوزيره عقله ووليه 
عفته وصديقه عمله الصالح . 
ذلك الباع صلحت له أموره كلهاء وإذا آضاعه أضاع الجمیع » وقدر ذلك نقسه . 

وقال: لا يمدح بكمال العقل من لا تكمل عفته» ولا بكمال العلم مر 
لا یکمل عقله. 


(۱) ضفا: صوت وصاح» وفي حدیث حذيفة في قصة قوم لوط : فالوی بها حتى سمع أهل السیاء ضفاء 
كلاءهم» وني رواية: حتی سمعت الملائكة ضواغي كلابهم» أي صیاحها . (اللسان مادة ضفا) . 

(۲) البغي : الظلم والفساد والتعدي, وبغى الرجل علينا إذا عدل عن الحق واستطال» وفلان يبغي على 
الناس أي يظلمهم ويطلب آذاهم ويأتي معهم الجور. 

(۲) الباع : مسافة ما بين الكفين إذا بسطتهما. وفي الحديث: إذا تقرب العبد مني بوعا أتيته هرولة؛ والبوع 
والباع سواء» وهو قدر مد اليدين وما بينهها من البدن» وهوههنا مثل لقرب الطاف الله من العبد إذا 
تقرب إليه بالإخلاص والطاعة . (لسان العرب مادة بوع) . 
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وقال: من افضل آعمال العلماء تة آشیاء: إن دلوا العدو صدیفا 
والجاهل عالماً» والفاجر براً. 

وقال: الصالح من خيره خير لكل أحدء ومن يعد خير كل آخا لنفسه هی 

وقال: ليس بحكيم مالم يعاد الجهل . ولا بنور مالم يمحق الظلمة. 
ولا بطيب مالم يدفع النتن» ولا بصدق مالم يدحض الكذب» ولا بصالح 
مالم يخالف الطالح . 

الفصل الثالث 
أصحاب افیاکل والأشخاص 

وهؤلاء من فرق الصابئة. وقد أدرجنا مقالتهم في المناظرات جملة. ونذكرها 

هنا تفصیل . 
۱- أصحاب المياكل 

إعلم أن أصحاب الروحانيات لما عرفوا أن لا بد للإنسان من متوسط ولا بد 
للمتوسط من أن يرى فیتوجه إليه. ويتقرب به» ويستفاد منه؛ فزعوا() إلى الهياكل 
التي هي السيارات السبعء فتعرفوا أولاً : بيوتها ومنازلها. 

وثانياً: مطالعها ومغاربها. 

وثالثاً : اتصالاتها على أشكال الموافقة والمخالفة مرتبة على طبائعها. 

راا تقسيم الأيام والليالي والساعات عليها. 

وخامساً: تقدير الصور والأشخاص والأقاليم والامصار علیها. 

فعملوا الخواتيم » وتعلموا العزائم والدعوات» وعينوا ليوم زحل مثلا يوم 


(۱) فزعوا إلى امیاکل : اوا الیها؛ وف حديث الکسوف : فافزعوا إلى الصلاة, أي استعینوا با على دفع 
الأمر الحادث . 
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السبب» وراعوا فيه ساعته الاولی؛ وبحتموا بحاتمه المعمول على صورته وهیئته 
وصنعته» ولبسوا اللباس الخاص به وتبخروا ببخوره الخاصء ودعوا بدعواته 
الخاصة به وسألوا حاجتهم منه : الحاجة التي تستدعي من زحل» من آفعاله وآثاره 
الخاصة به» فكان يقضي حاجتهم ویحصل في الأكثر مرامهم . وکذلك رفع الحاجة 
التي تختص بالمشتري في يومه وساعته. وجميع الإضافات التي ذكرنا الب 
وكذلك سائر الحاجات إلى الکواکب. وكانوا يسمونها أرباباً آلهت والله تعالى 
هو رب الأرباب» واله الآلهة. ومنهم من جعل الشمس إله الآلهة» ورب الأرباب. 

وكانوا يتقربون إلى الهياكل تقرباً إلى الروحانيات» ويتقربون إلى الروحانيات 
تقرباً إلى الباري تعالى » لاعتقادهم بأن الهياكل أبدان الروحانیات. ونسبتها إلى 
الروحانيات نسبة أجسادنا إلى أرواحناء فهم الأحياء الناطقون بحياة الروحانیات 
وهي تتصرف في أبدانها تدبیرا وتصريفاً. وتحريكاً كما نتصرف في أبدانناء 
ولا شك أن من تقرب إلى شخص فقد تقرب إلى روحه . 

ثم استخرجوا من عجائب الحيل المرتبة على عمل الكواكب ما كان يقضي 
منهم العجب» وهذه الطلسمات() المذكورة في الكتب والسحر» والكهانة؛ 
والتنجيم » والتعزيم والخواتيم» والصور) كلها من علومهم . 


(۱) الطلسمات: علم باحوال تمزيج القوى الفعالة السماوية بالقوى المنفعلة الأرضية لأجل التمكن من 
إظهار ما يخالف العادة أو المنع ما یوافقها. وهو قريب المأخذ بالنسبة إلى السحر لکون مبادثه وأسبابه 
معلومت وأما منفعته فظاهرت لكن طرق تحصيله شديدة العناء. 

(۲) السحر: هو علم يستفاد منه حصول ملكة نفسانية يقتدر بها على أفعال غريبة بأسباب خفية» وهوعلم 
خحفي سببه, صعب استنباطه لأكثر العقول» وحقيقته كل ما انقادت النفوس إليه بخدعةفتميل, ال 
إصغاء الاقوال والافعال الصادرة عن الساحرء فعل هذا التقدیر هوعلم یبحث عن معرفة الأحوال 
الفلكية واوضاع الکواکب وعن ارتباط كل منها مع الأمور الارضية . 

أما الكهانة فهي علم مناسبة الأرواح البشرية مع الأرواح الجردة أي الجن والشياطين 
والاستعلام بهم عن أحوال الجزئية الحادثة في عالم الكون والفساد المخصوصة بالمستقبل. وقد كان في 
العرب كهنة کشت وسطيح وغيرهماء فمنهم من كان زعم أن له تابعاً من امن درا يلقي إلبيه 
الاخبار ومنہم من كان يزعم أنه يعرف الأمور بمقدمات أسباب يستدل بها على مواقعها من كلام من 


۳۹ 


۲ أصحاب الأشخاص 

وأما أصحاب الأشخاص فقالوا: إذا كان لا بد من متوسط یتوسل به. وشفیع 
يتشفع إليه؛ والروحانیات 3 كانت هي الوسائل. لكنا إذا لم نرها بالأبصارء 
ولم نخاطبها بالالسن. لم یتحقق التقرب إليها إلا بهياكلها. ولکن الهیاکل قد تری 
في وقت» ولا تری في وقت» لان لها طلوعاً وأفولاً. وظهوراً بالليل» وخفاء بالنهار, 
فلم يصف لنا التقرب بها والتوجه إليها. فلا بد لنا من صور وأشخاص موجودة قائمة 
منصوبة نصب أعينناء نعکف عليهاء ونتوسل بها إلى الهیاکل» فنتقرب بها إلى 
الروحانیات ونتقرب بالروحانیات إلى الله سبحانه وتعالى» فنعبدهم «لیقریُننا إلى 


له ری ۲«4. 


يسأله أو فمله أو حاله. وفي الحديث: من أ کاهناً آوعرافاً نقد کفر با آنزل على حمد. (انظر لسان 
العرب مادة کهن ففيه معلومات تفي بالغرض الطلوب) . 

وأما التنجيم فهو علم يعرف به الاستدلال على حوادث عالم الک ون والفساد وبالتشکیلات 
الفلكية وهي آوضاع الأفلاك والکواکب. وهو عند الاطلاق ینقسم إلى ثلاثة آقسام: حسابیات 
وطبیعیات ووهميات» أما الحسابيات فيقينية» وأما الطبیعیات فلیست بردودة شرعاً» وأما الوهمیات 
فلا استناد ها إلى أصل شرعي كا قال عليه الصلاة والسلام : «من آمن بالنجوم فقد کفر». (مفتاح 
السعادة ۲۸:۱ وکشف الظنون ۲ : ۰۱٩۳۱‏ 

أما التعزيم فمأخوذ من العزم وتصميم الرأي والانطواء على الأمر والنية فيه. وفي الاصطلاح: 
الإيجاب والتشديد والتغليط على الجن والشياطين ما يبدو للحائم حوله التعرض لحم به, وکلا تلفظ 
واه عزمت عليكم فقد أوجب عليهم الطاعة والإذعان والتسخر وذلك من الممكن الجائز عقلا 
وشرعاه ومن أنكرهما لم يعبأ به لأنه يفضي إلى إنكار قدرة الله سبحانه وتعالى لأن التسخير والتذليل إليه 
وانقيادهم للأنس من بديع صنعه و آصف بن برخیا: هل يطيع الجن والشیاطین الانس بعد 
سلیمان؟ فقال : يطيعونهم ما دام العام باقياً. 

أما امخواتیم. وهو علم امخواص أيضاً: وهوعلم باحث عن الخواص الترتبة على قراءة أسماء الله 
تعالى وكتبه المنزلة وعلى قراءة الأدعية . 

وأما علم الصور فبواسطته ضبطوا من الكواكب الثوابت ألفاً وإثنين وعشرين كوكباً وعرفوا 
مواضعها في الطول والعرض وجعلوا كل جملة منها متساوية المقدار تقريباً ورتبوها في ست مراتب أولاها 
اعظمها وعلى هذا القیاس . (مفتاح السعادة ۱: ۳۱۹). 

(۱) سورة الزمر: الآية ۳. 


۳۹۰ 


فاتخذوا أصناماً أشخاصاً على مشال الهیاکل السبعة» کل شخص في مقابلة 
هیکل وراعوا في ذلك جوهر الهیکل؛ آعني الجوهر الخاص به من الحدید وغیره. 
وصوروه بصورته على الهيثة التي تصدر آفعاله عنه. وراعوا في ذلك الزمان والوقت 
والساعة والدرجة والدقيقة» وجميع الاضافات النجومية من اتصال محمود يؤثر في 
نجاح المطالب التي تستدعی منه فتقربوا إليه في يومه وساعته وتبخروا بالبخور 
الخاص به» وتختموا بخاتمه . ولبسوا لباسه» وتضرعوا بدعائه. وعزموا بعزائمه 
وسألوا حاجتهم منه . فیقولون : إنه كان يقضي حوائجهم بعد رعاية هذه الاضافات 
کلها . وذلك هو الذي آخبر التنزیل عنهم آنهم عبدة الکواکب والأوثان. 

فأصحاب الهیاکل هم عبدة الکواکب۱) إذ قالوا بالهیتها كما شرحنا. 
وأصحاب الأشخاص 8 عبدة الأوثان”)» إذ سموها الهة في مقابلة الآلهة 
السماوية» وقالوا غولاء شُفَعَاوْنا عِنْدَ ال4 . 


)١(‏ وهؤلاء اشتغلوا بعبادة الكواكب وتعظيمهاء > ثم آم نهم لما رأوا هذه الكواكب قد تغيب عن الأبصار في 
اکثر الاوقات اتخذوا لكل کوکب صناً 0 إليه فاتخذوا صنم الشمس من الذهب وزینوه 
بالأحجار المنسوبة إلى الشمس» وهي الياقوت والألماس» واتخذوا E‏ الفضتة وعلى هذا 
القياس سائر الكواكب» ثم أقبلوا على عبادة هذه الأصنام وغرضهم من عبادتبا هوعبادة تلك 
الكواكب. 

(؟) والذين اتخذوا الأوثان آهة» كان مبدأ آمرهم متى مات منهم رجل كبير یعتقد أنه مجاب الدعوة مقبول 
الشفاعة عند الله تعالى اتخذوا صناً على صورته يعبدونه على اعتقاد أن ذلك الإنسان يكون شفيعاً هم 
يوم القيامة عند الله تعالى . 

ويحكى أن إسماعيل بن | إبراهيم لا سكن مكة وولد له بها آولاد كثير حتى ملأوا مكة ونفوا من 
كان بها من العماليق» ضاقت علیهم مكة ووقعت بینهم الحروب والعداوات وأخرج بعضهم تفت 
فتفسحوا في البلاد والتماس المعاش . 

وكان الذي سلخ بهم إلى عبادة الاوثان والحجارة أنه كان لا يظعن من مكة ظاعن إلا احتمل 
معه حجراً من حجارة الحرم » تعظیً للحرم وصبابة بمكة. فحيث) حلوا وضعوه وطافوا به كطوافهم 
بالكعبة تيمناً منهم بها وصبابة با حرم وحباً له. وهم بعد يعظمون الكعبة ومكة» ويحجون ويعتمرون 
على إرث إبراهيم وإسماعيل علیهما السلام . ثم سلخ ذلك بهم إلى أن عبدوا ما استحبوا ونسوا 
ما كانوا عليه واستبدلوا بدين إبراهيم وإسماعيل غيره. فعبدوا الأوثان» وصاروا إلى ما كانت عليه 
الأمم من قبلهم . (کتاب الأصنام ص 1). 

(۳) سورة یونس : الاية ۰۱۸ 


افا 


۳- مناظرات إبراهيم الخليل للفريقين 

وقد ناظر الخليل عليه السلام هؤلاء الفريقين. 

فابتداً بكسر مذاهب أصحاب الأشخاص . وذلك قوله تعالی : #وَتِلكَ حجتنا 
اها راهيم علی قَوْمِهٍ تفع دَرَجَاتٍ مَنْ نَشَاهُ إن رَبك حَكِيمٌ لیم 4( وتلك 
الحجة أن كسرهم قولاً بقوله : «أَتَعبْدُونَ ما حون ول حَلَفَكُمْ وم تَعْمَلُونَ04©. 

ولما كان أبوه آزر() هو أعلم القوم بعمل الأشخاص والأصنام» ورعاية 
الإضافات النجومية فيها حق الرعاية» ولهذا كانوا يشترون منه الأصنام لا من غيره» 
كان أكتر الحجج معه وأقوى الإلزامات عليه؛ إذ قال عليه السلام لأبيه آزر 
«أتتخذ أصتاماً له إئي أَرَاكَ وَقَوْمَكَ في صلل مُبین4). وقال: يا ابت لِم 
تعبذ مالایسمم ال ون شك تش 36 لانك جهدت کل الجهده 
واستعملت كل العلم حتی عملت اصناماًني مقابلة الأجرام السماوية فما بلغت 
قونك العلمية والعملية إلى أن تحدث فيها سمعاً وبصراًء وآن تخني عنك» وتضر 
وتنفع . فانت بفطرتك وخلقتك آشرف درجة منهاء لأنك خلقت سميعاً بصیر 
افا والآثار السماوية فيك أظهر منها في هذا المتخذ تکلفاً والمعمول 
تصنعاً فيا لها من حيرة! إذ صار المصنوع بيديك معبوداً لك» والصانم أشرف من 
المصنوع! يا أت لا تب الشْبْطَانَ ِنْ شین كان پلزخملن عَصِياً * یا بت إِني 


5 


أخاف أن يَمَسَّكَ عَذَّابٌ من الرَخمن4. 


(۱) سورة الأنعام : الآية ۸۳. 

(؟) سورة الصافات : الآيتان ۹۵ و95. 

(۳) آزر: هو أبو إبراهيم ويدل عليه ظاهر الآية طإوإذ قال إبراهيم لأبيه آزر أتتخذ أصناماً آلهة) ومنهم من 
قال اسمه ثارخ. قال الزجاج لا حلاف بين النسابين على أن اسمه تارخ» من اللاحدة من جعل هذا 
طعناً في القرآن الكريم . 

(5) سورة الأنعام : الآية ۷١‏ . 

(5) سورةمريم : الآية ٤١‏ . 

(1) سورة مریم : الآيتان ٤٤‏ وه) . 


خض 


ثم دعاه إلى الحنيفية الحقة. قال: يا بت ئي قذ جاتني من العلم ما لم 
نك فاتبعيي أَمْدِكَ صراطاً سَوياً274. قال راغب آنت عَنْ لمت يا إبراهيم 4< 
فلم تقبل حجته القولية. فعدل عليه السلام عن القول إلى الکسر للاصنام بالفصل 
لِفَجَعَلَهُمْ جُذَاذاً بل كبيراً له «فقالرا مَنْ قعل مدا بالا * قال بل فَعَلَهُ 
یرم هنذًا فَاسْأَلُوهُمْ إن كَانُوا يَنْطِقُونَ0*©* فرجنوا إلى مهم فقالوا إنكم آنتمْ 
ار« ٭ توا على روه قذ ما هم يلود فافحمهم 
بالفعل حيث أحال الفعل على کبیرهم كما آفحمهم حيث أحال الفعل منهم. وکل 
ذلك على طریق الالزام عليهم» ولا فما كان الخلیل كاذباً قط. 

ثم عدل إلى كسر مذاهب أصحاب الهياكل» وكما آراه الله تعالى الحجة على 
قومه قال: لِرَكَذْلِكَ نُرِىَ إِبرَاهِيمَ مَلَكُوتَ السَّمَواتِ وَالأرْض وَلِيَكُونَ مِنَ 
المُوقنِينَ 0 . فاطلعه على ملكوت الكونين والعالمين: تشريفاً له على 
الروحانيات وهياكلهاء وترجيحاً لمذهب الحنفاء على مذهب الصابئة» وتقريراً أن 


مه موه 


الكمال في الرجال. فاقبل على إبطال مذهب أصحاب الهياكل «فلَما جَنْ عَلَيْه 


پم 


الیل ری کوکاً ال هنذا ربّي 4 على ميزان إلزامه على أصحاب الأصنام بل 


فَعَلَهُ کبیرهم هذا ١4‏ والا فما كان الخلیل عليه السلام كاذباً في هذا القول» 
ولا مشركا في تلك الاشارة. 


(۱) سورة مريم: الآية ٤۳‏ . 

(۲) سورة مريم: الآية 11 . 

(۲) سورة الأنبياء: الآية ۵۸. 
)٤(‏ سورة الأنبیاء: الآية .۵٩‏ 
(ه) سورة الأنبياء: الآية ۱۳. 
(5) سورة الانبیاء: الاية 16 . 
(۷) سورة الأنبياء : الآية 56 . 
(۸) سورة الأنعام: الآية ۷۰. 
)٩(‏ سورة الأنعام : الآية ۰۷۲ 
(۱۰) سورة الأنبیاء: الآية ٦۳‏ . 


۳۹۳ 


ثم استدل بالأفول: الزوال. والتغیر والانتقال؛ على أنه لا یصلح أن یکون 

وا اها فان الاله العديم لا يكير واذا تغیر احتاج إلى محر هذا لو اعتقدتموه ربا 

قديماًء وإلهاً أزلياً. ولو اعتقدتم وه واسطةء وقبلت وشفيعاًء ووسيلة. فان الأفول» 

الزوال» يخرجه أيضاً عن حدٌ الكمال. وعن هذا ما استدل عليهم بالطلوع. وإن 

كان الطلوع أقرب إلى الحدوث من الافول. فإنهم إنما انتقلوا إلى عمل الأشخاص 

لما عراهم من التحير بالأفول. فأتاهم الخليل عليه السلام من حيث تحيرهم. 
فاستدل عليهم بما اعترفوا بصحته وذلك أبلغ في الاحتجاج. 

ثم لما ری مر بازغا قال هندًا ربّي * فلم قل ال ین َم به ڍني زربي 

لامرن ن الق الضالین ۱4 فيا عجباً ممن لا يعرف رباً. كيف يقول: لین 


لم بهدني رب کون من الوم الضالین» رؤية الهداية من الرب تعالی غاية 


التوحید ونهاية المعرفة. والواصل إلى الغاية والنهایق كيف يكون في مدارج 
البداية؟! , 

دع هذا كله خلف قاف وارجم بنا إلى ما هو شاف كاف . فان الموافقة 
في العبارة على طریق زر ا وأود ضح المناهج . 
وعن هذا قال «نلمار رأى الشمس بازغة قال هلدا رن د ها كبر لاعتقاد 
القوم أن الشمس ملك الفلك» وهو رب الأرباب» الذي پفتیسون منه الأنوارء 
ویقبلون منه الاثار ما أفلتْ تال باقزم ا بَرِيءٌ يما تشرکون * اي وَجَهْتُ 
وجهي لِلّذِي فطر السّموات والازض تیفا ما آنا من امش کین 4). 


(۱) سورة الأنعام : الاية ۷۷. 

(۲) قاف مذكور في القرآن في قوله تعالى: طق والقرآن المجيد» وقد ذهب الفسرون إلى آنه.احبل الحیط 
بالأرض. قالوا: وهومن زبرجدة خضراء وان خضرة السماء من خضرته. (انظر معجم البلدان 
,)٠ 6:17‏ 

(۳) سورة الأنعام : الآية ۷۸. 

3 سورة الأنعام : الایتان ۷۸ و۷۹. 


۳۹۶ 


قرر مذهب الحنفاء» وأبطل مذاهب الصابشت وبين أن الفطرة هي الحنيفية» 
وأن الطهارة فيهاء وأن الشهادة بالتوحید مقصورة عليهاء وأن النجاة والخلاض 
متعلقة بهاء وآن الشرائم والأحکام مشارع ومناهج إليها. وآن الأنبياء والرسل 
مبعوئون لتقریرها وتقديرهاء وأن الفاتحة والخاتمة» والمبداً والكمال منوطة 
بتحصیلها وتحریرها ظذْلِكٌ الدُینْ ليم 4() والصراط المستقیم والمنهج 
الواضح › والمسلك اللائح . قال الله تعالى لنبيه المصطفى ملا : هِفَأيِم وَجَهَِك 
لين يفا فة اله اي ف الاس علا لا ديل حلي الله هك این 
0 ولج كر ا 50 ين نه کک ام لد وا تکونو 
رن 

الفصل الرابع 
ا لحر اة ومقالاتهم 

وهم جماعة من الصابثة. قالوا: إن الصانع المعبود واحد وكثير. أما واحد 
ففى الذات. والأول. والأصلء والأزل. وأما كثير فلأنه یتکسر بالأشخاص في رأي 
العين» وهی المدبرات السبعة والأشخاص الأرضية الخيرة» العالمت الفاضلة. فإنه 
يظهر بها» ويتشخص بأشخاصها. ولا تبطل وحدته في ذاته. 

وقالوا: هو آبدع الفلك وجمیع مافيه من الأجرام والكواكب» وجعلها 
(۱) سورة الروم : الاية "۳. 

(۲) سورة الروم : الآيات ۰ ۲۷ و۳۲. 

ف وهم جماعة من صابئة الكلدانيين أجمعوا على أن للعالم علة لم يزل واحداً لا يتكثر, لا يلحقه صفة شيء 
وز ارت تا کلف اهل التمييز من خلقه الاقرار بربوبیته وأوضح هم السبیل وبعث رسلا 
للدلالة وتشيتاً للحجة أمرهم أن يدعوا إلى رضوانه وحذروا من غضبه ووعدوا من أطاع نعيا لا 
يزولء» وأوعدوا من عصى عذاباً واقتصاصاً بقدر استحقاقه . . ومن مشهورءهم عاذيون وهرمس» وذكر 


بعضهم سولون. وافترضوا من الصلاة ثلاثاً كل یوم» ولا صلاة إلا على طهور» وصيامهم ثلاثون بوا 
وهم قربان يتقربون به. 


۳۹۰ 


مدبرات هذا العالی وهم الآباء. والعناصر آمهات. والمرکبات موالید . والاباء 
أحياء ناطقون. یودون الأثار إلى العناصر. فتقبلها العناصر في آرحامها» فیحصل من 
ذلك الموالید. ثم من الموالید قد یتفق شخص مركب من صفوها دون کدرها. 
ویحصل له مزاج کامل الاستعداد» فیتشخص الاله به في العالم . 

ثم إن طبيعة الكل تحدث في کل إقليم من الأقاليم المسكونة عَلَى رأس کل 
ستة وثلاثين ألف سنة وأربعمائة وخمس وعشرین سنة: زوجین من کل نوع من 
آجناس الحيوانات ذکرا وأنثى ؛ من الانسان وغيره. فيبقى ذلك النوع تلك المدة ثم 
إذا انقضی الدور بتمامه انقطعت الأنواع: نسلهاء وتوالدهاء فيبتدىء دور اخرء 
ويحدث قرن آخر من الإنسان» والحیوان, والنبات» وكذلك أبد الدهر. قالوا: 
ومذه هي القيامة الموعودة على لسان الأنبياء عليهم السلام وإلا فلا دار سوى هذه 
الدار رمَا يكنا لا ار( ولا يتصور إحياء الموتى وبعث من في القبور 
أي دكم انعم دا متم رتم تراباً وَعِظَاماً کم مُخْرَجُونَ؟ مَيْهَاتَ مَيْمَاتَ لِمَا 
تَوعَدُونَ 0 ›. 

وهم الذين أخبر التنزيل عنهم بهذه المقالة. 

۱- القول بالتناسخ والحلول 

وانما نشأ أصل التناسخ والحلول من هؤلاء القوم . 

فان التناسسخ هو أن تتکرر الأكوار والأدوار إلى ما لا نهاية له. ویحدث في کل 
دور مثشل ما حدث في الأول. والثواب والعقاب في هذه الدار؛ لا في دار آخری 
لا عمل فیها. 

والأعمال التي نحن فيها إنما هي أجزية على أعمال سلفت منا في الأدوار 
الماضية . فالراحة والسرور» والفرح والدعة التي نجدها هي مرتبة على أعمال البر 


(۱) سورة الحائية: الآية ۲4. 
(۲) سورةالمزمنون:الایتان ۳۵ و٦‏ . 


۳۹ 


التي سلفت منا في الأدوار الماضية. والغم والحزن. والضنك) والکلفة التي 
نجدها هي مرتبة على أعمال الفجور التي سبقت منا. 

وكذا كان في الأول. وكذا يكون في الآخر. والانصرام من كل وجه غير 
متصور من الحكيم . 

وأما الحلول فهو التشخص الذي ذكرناه» وربما يكون ذلك بحلول ذاته. 

وربما يكون بحلول جزء من ذاته؛ على قدر استعداد مزاج الشخص . 
._وربما قالوا إنما تشخص بالهياكل السماوية كلهاء وهو واحدء وإنما يظهر فعله 

في واحد واحد بقدر آثاره فيه» وتشخصه به. 

فكأن الهياكل السبعة أعضاؤها السبعة. وکان أعضاءنا السبعة هياكله السبعة 
فيها يظهر فينطق بلسانناء ويبصر بأعينناء ويسمع باذانناء ويقبض ويبسط بأيديناء 

ويجيء ويذهب بأرجلناء ويفعل بجوارحنا. 

۲ مزاعم الحرنانية 
وزعموا أن الله تعالی أجل من أن یخلق الشرور والقبائح والأقذار والخنافس 
والحيات والعقارب . بل هي كلها واقعة ضرورة عن اتصالات الكواكب سعادة 
ونحوسة. واجتماعات العناصر صفوة وكدورة. فما كان من سعد وخير وصفی 
فهو المقصود من الفطرة. فينسب إلى الباري تعالى. وما كان من نحوسة» وشرء 
وكدرء فهو الواقع ضرورة فلا ينسب إليه» بل هي إما اتفاقيات وضروريات. وإما 

مستندة إلى أصل الشرور والاتصال المذموم . 

والحرنانية ینسبون مقالتهم إلى عاذيمون» ومرمس. وأعياناء وأواذي9 © 

أربعة أنبياء . 

(۱) الضنك: الضيق من كل شيء. وفي التنزيل العزيز: «ومن أعرض عن ذكري فان له معيشة ضنكاً» 
أي غير حلال» قال أبو إسحاق: الضنك أصله في اللغة الضيق والشدة, ومعناه أن هله المعيشة 
الضنك في نار جهنم قال: وأكثر ما جاء في التفسير أنه عذاب القبر. (لسان العرب مادة ضنك) . 

)۲( أواذي : وفي نسخة «أواري». وفي القفطي «آورین» وفي الفهرست «أراني». 


۳۹۷ 


ومنهم من ینتسب إلى سولون(۱) جد أفلاطون لأمه. ويزعم أنه كان سا 
وزعموا أن أواذي حرم علیهم البصل والکراث والباقلا. 
X¥ ¥‏ # 


والصابئون كلهم يصلون ثلاث صلوات ویغتسلون من الجنابة» ومن مس 
المیت . وحرموا أكل الجزور» والخنرير”؟› والکلب. ومن الطير كل ما له مخلب» 


ونهوا عن السکر في الشراب. وعن الاختتان . وأمروا بالتزویج بولي وشهود. 
ولا یجوزون الطلاق(۳) إلا بحکم حاکم. ولا یجمعون بين امرأتين. 
جع فيد 
وآما الهیاکل التي بناها الصابئة على آسماء الجواهر العقلية الروحانية وأشکال 
الکواکب السماوية فمنها : 


هیکل العلة الأولى » ودونها هیکل العقل » وهیکل السياست وهیکل الصورة» 
وهیکل النفس مدورات الشکل . 

وهیکل زحل مسدس» وهیکل المشتري مثلث. وهیکل المریخ مربع 
مستطیل» وهیکل الشمس مربع» وهیکل الزهرة مثلث في جوف مربع» وهیکل 
عطارد مثلث في جوفه مربع مستطیل . وهیکل القمر مثمن . 


(۱) سولون: هو جد آفلاطون لامه. ومن مشترعي أثينا وأحد حکماء الیونان السبعة. خمّف وطأة الضرائب 
على الفقراء» وسن لبلاده قوانين تحررية, متوفی نحو ۵۵۰ ق. م. 

(۲) كان هم في كل سنة یوم یضحون فيه بالخنازير ویقربونبا لآلحتهم وکانوا باکلون في ذلك الیوم کل 
ما وقم في آیدیهم من وم الخنازير. (الفهرست ص 4 4۵). 

(۳) وفي الصدر السابق: لا طلاق إلا بحجة بينة عن فاحشة ظاهرة ولا یراجم الطلقة ولا يجمع بين 
امرأتین ولا يطاهن إلا لطلب الولد . 


۳۹۸ 


الفلسفة(١2‏ بالیونانية: محبة الحکمة. والفیلسوف هو: فیلاوسوفا. وفیلا 
هو المحب. وسوفا: الحکمة أي هو محب الحکمة. 

والحکمة قولية وفعلية . 

آما الحكمة القولية» وهي العقلية أيضاً. فهي كل ما یعقله العاقل بالحد 
وما يجري مجراه مثل الرسم. والبرهان وما يجري مجراه مشل الاستقرای فیعبر عنه 
بهما. 


(۱) كلمة فلسفة مکونة من مقطعين «فیلوس» ومعناها في اليونانية حب «وسوفياء ومعناها الحكمة» فمعنی 

فیلسوف محب الحكمة» ومعنى فیلسوفي حب الحكمة وقد عربها العرب بفلسفة وفیلسوف. 

والفلسفة وليدة نظرة العقل البشري إلى الوجود في أصله وجوهره ومصیره. وتطلع العقل إلى 
إدراك المبادىء الأولى فيه . 

بدأت الفلسفة فطرية ساذجة تستند إلى الحس والظاهر القريب ثم راحت تحكم العقل والمنطق 
لتصبح محاولات متجددة باستمرار. 

قال إخوان الصفاء: «الفلسفة أولما محبة العلوم» وأوسطها معرفة حقائق الوجودات بحسب 
الطاقة الانسانية وآخرها القول والعمل با يوافق العلم». 

هکذا يتجلى لنا أن الفلسفة علم بأصول نتعرف به إلى الوجود ونستخلص من معرفتنا خطة نسیر 
علیها نحو اشدف الأعلى. أما العلم فهو معرفة الكائن با هو کائن والوصول إلى البادیء الأول 
والغايات الأحيرة» وأما الحدف الأعلى فهو السعادة الناتجة عن الكمال. 

وللفلسفة غايتان أساسيتان لا يستطيع العلم حقیقها: غاية نظرية» تهدف إلى معرفة ما في 
الكون وتفسيره. وغاية عملية تهدف إلى معرفة الخير وتحديد السلوك الإنساني وفقا لمقتضياته . 


۳۹۹ 


وآما الحكمة الفعلية فكل ما یفعله الحکیم لغاية كمالية. 

فالاول الازلي لما كان هو الخاية والکمال. فلایفعل فعلا لغاية دون ذاته» والا 

فالحكمة في فعله وقعت تبعاً لکمال ذاته» وذلك هو الکمال السطلق في 
الحكمة» وفي فعل غیره من المتوسطات وقعت مقصوداً للکمال المطلوب. وکذلك 
فى أفعالنا. 

ثم إن الفلاسفة اختلفوا في الحكمة القولية العقلية اختلافاً لا يحصى كثرة. 
والمتأخرون منهم خالفوا الأوائل في آکشر المسائل()۰ وكانت مسائل الأولين 
محصورة في الطبيعيات › والإلهيات. وذلك هو الکلام في الباري تعالی والعالم. ثم 
زادوا فيها الرياضيات. 

وقالوا: العلم ینقسم إلى ثلاثة أقسام : علم مك وعلم کیف» وعلم كم. 
فالعلم الذي يطلب فيه ماهیات الاشیاء هو العلم الالهي . والعلم الذي يطلب فيه 
الرياضي ؛ سواء كانت الكميات مجردة عن المادة» أو كانت مخالطة بعد؛ فأحدث 
بعدهم آرسطوطالیس() الحكيم علم المنطق وسماه تعليمات» وإنما هو جرده من 


)١(‏ مرت الفلسفة اليونانية بارسم مراحل: 
الرحلة الأولى: من طاليس إلى سقراط وهي مرحلة العمل الكوسمولوجي الذي اهتم فيه الحكماء 
لنشأة العالم وتکوینه وعناصره . 
- الرحلة الثانية: سقراط أفلاطون؛ أرسطو وهي مرحلة العمل الطبيعي السيكولوجي الذي لا يخلو 
من نظرات ما ورائية. 
- المرحلة الثالثة : من وفاة أرسطو إلى نشأة الأفلاطونية الحديثة وهي مرحلة العمل الخلقي الأدبي . 
ب المرحلة الرابعة : الأفلاطونية احدیثة» وهي مرحلة العمل الديني الصوفي. 

(۲) أرسطوطاليس: هو أعظم فيلسوف جامع لكل فروع العرفة الإنسانية في تاريخ البشرية كلها. یتاز 
على أستاذه أفلاطون بدقة المنهج واستقامة البراهين والاستناد إلى التجربة الواقعية. وهو واضع علم 
المنطق كله تقريبا. من هنا لقب ب «المعلم الأول» و «صاحب النطق» . 


۳۷۰ 


کلام القدماء. ولا فلم تخل الحکمة عن قوانین المنطق قط. وربما عدها آلة 
العلوم» لا من جملة العلوم فقال : 

الموضوع في العلم الالهي: هو الوجود المطلق. ومسائله: البحث عن 
أحوال الوجود من حيث هو وجود. 

والموضوع في العلم الطبيعي: هو الجسم. ومسائله: البحث عن أحوال 
الجسم من حيث هو جسم . 

والموضوع في العلم الرياضي» هو الأبعاد والمقادير. وبالجملة: الكمية من 
حيث إنها مجردة عن المادة. ومسائله: البحث عن أحوال الكمية من حيث هي 

والموضوع في العلم المنطقي : هو المعاني التي في ذهن الإنسان من حيث 
يتأدى بها إلى غيرها من العلوم. ومسائله: البحث عن أحوال تلك المعاني من حيث 

قالت الفلاسفة: ولما كانت السعادة هي المطلوبة لذاتهاء وإنما يكدح 
الإنسان لنيلها والوصول إليهاء وهي لا تنال إلا بالحکمة. فالحكمة تطلب ما ليعمل 
بهاء وإما لتعلم فقط . فانقسمت الحكمة إلى قسمين: عملي» وعلمي . 

ثم منهم من قدم العملي على العلمي . ومنهم من أخر كما سيأتي . فالقسم 
العملي هوعمل الخيرء والقسم العلمي هوعلم الحق. قالوا: وهذان القسمان 
مما يوصل إليه بالعقل الكامل» والرأي الراجح؛ غير أن الاستعانة في القسم 
العملي منه بغيره أكثرء والأنبياء عليهم السلام أيدوا بأمداد روحانية تقريراً للقسم 


ومؤلفات أرسطو عديدة بحيث تولف دائرة معارف عصرهاء وقد ذكر لنا بطليموس الغريب ۸۲ 
منها تتألف من ٠٠١‏ مقالة. وهذه المؤلفات تقسم إلى قمسين: كتب منشورة يقصد بها إلى عامة 
الجمهور. وكتب مستورة ويقصد بها إلى خاصة التلاميذ والختصین. وفيها الغرض الشامل لمذهبه. وقد 
ضاع قسم كبير منها وهو في معظمه ينتسب إلى النوع الأول. وقد توفي أرسطو طاليس سنة ۳۲۲ق. م. 
(انظر موسوعة الفلسفة ۱ : .)4٩‏ 


۳۷ 


العملي» ولطرف ما من القسم العلمي . والحکماء تعرضوا لأمداد عقلية تقريراً 
للقسم العلمي» ولطرف مامن القسم العملي . فغاية الحكيم هو أن یتجلی لعقله 
كل الکون ویتشبه بالاله الحق تعالی وتقدس بغاية الامکان وغاية النببي آن یتجلی له 
نظام الكون» فیقدر على ذلك مصالح العامة حتی يبقى نظام العالم وتنتظم مصالح 
العباد؛ وذلك لا يتأتى إلا بترغیب وترهیب, وتشکیل وتخیل. 

فکل ما ورد به أصحاب الشراشع والملل مقدر علی ماذکرناه عند الفلاسفة 
الا من آخذ علمه من مشكاة النبوة؛ فإنه ربما بلغ إلى حد التعظیم لهم» وحسن 


الاعتقاد فى كمال درجتهم(). 
oF ۱‏ عد د 
فمن الفلاسفة : 


حکماء الهند من البراهمة لا یقولون بالنبوات أصلا. 

ومنهم : حکماء العرب وهم شرذمة قلیلون, لأن أكشر حکمهم فلتات الطبع» 
وخطرات الفکر وربما قالوا بالنبوات. 

ومنهم حکماء الروم وهم منقسمون إلى القدماء الذین هم آساطین الحکمة 
وإلى المتأخرین وهم المشاءون) O O‏ 


(۱) بذلك یکشف الشهرستاني الصلة بين الدين والفلسفة» وما من تشابه بين غاية الذين وغاية الفلسفة, 
فکلاهما يرمي إلي تحقيق السعادة عن طریق الاعتقاد الق وعمل ال وقد آشار الفارابي في کتابه 
«تحصیل السعادة» إلى تقارب موضوعات الفلسفة لوضوعات الدین . وإنها تکاد تکون واحدة فقال: 
«الملة محاكية للفلسفة عندهم وما تشتملان على موضوعات بأعیانها وکلاهما تعطي البادیء القصوی 
للموجودات. فإنه| یعطیان علم البداً الأول والسبب الأول للموجودات وتعطیان الغاية القصوی التي 
لاجلها کون الانسان وهي السعادة القصوی والفاية القصوی في کل واحد من الوجودات الأخر» وکل 
ما تعطني الفلسفة فيه البراهین اليقينية فان الملة تعطي فيه الإقناعات. والفلسفة تتقدم بالزمان الملة». 
المشاءون: هم أتباع أرسطو طاليس ما عاد إلى أثينا في أواخر سنة ۰۵ م. واستقر بها وفتح مدرسة 
بالقرب من معبد أبولون اللوقيوني» ومن هنا سميت هذه المدرسة باسم «اللوقيون». وكان من عادته أن 
يلقي الدروس على تلامذته وهويتمشى وهم يسيرون حوله فلقب هو وأتباعه «بالشائین» وراحت هذه 
الدرسة تنافس أكاديية أفلاطون التي صار على رأسها آنذاك زميله القديم أكسينو قراط وظل أرسطو 
یدرس في مدرسته هذه مدة اثنتي عشرة سنة» ویقوم بالأبحاث الفلكية والتشريحية والجوية والبيولوجية. 
(انظر موسوعة الفلسفة 44:١‏ وتاریخ الفلسفة اليونانية ص ۱۱۳). 


۳ 


کر 


۳۷۲ 


وأصحاب الرواق(۱) وأصحاب آرسطوطالیس» والی فلاسفة الاسلام الذین هم 
حکماء العجم. والاً فلم ينقل عن العجم قبل الاسلام مقالة في الفلسفةء 
|ذ جکمهم كلها كانت متلقاة من النبوات» إما من الملة القديمة» وإما من 
سائر الملل . 

غير أن الصابئة كانوا يخلطون الحكمة بالصبوة. 

# # * 

فنحن نذكر مذاهب الحكماء القدماء من الروم» واليونانيين على الترتيب 

الذي نقل في كتبهم» نعقب ذلك بذكر سائر الحکماء إن شاء الله تعالئٌ . 


فإن الأصل في الفلسفة والمبد| في الحكمة للروم » وغيرهم كالعيال لهم . 
الفصل الأول 
ااا 


الذين هم أساطين الحكمة من الملطیة() وسامیا(۳ وأثينة» وهي بلادهم. 


(۱) الرواق: نسبة إلى الرواقية الواضحة التأثر بالنزعات الشرقية» خصوصاً إذا لاحظنا أن رؤساء هذا 
الذهب قد صدروا عن بلدان تقسع في آسيا الصغرى أوفي الجزر الشرقية من الأرخبيل أوفي بلاد 
00 على الحدود مباشرة بين بلاد فارس وبين البلاد اليونانية» نکانبم قد نشاوا ۳۹ في بيئة كان 

ثر فيها بالعناصر الشرقية واضحاً كل الوضوح. وإذا كانت أثينا قد ال مع ذلك مدة طويلة 
0 الرئيسي للحركة الفكرية في بلاد اليونان» فإنه يلاحظ كذلك أن رؤساء هذه المدرسةء وإن علموا 
في أثيناء فان بلادهم الاصلية كانت أقرب ما تكون إلى الشرق» والذين كانوا أثينيين حقاً كانوا أتباعاً 
وفي مركز ثانوي بالنسبة إلى رؤساء الدرسة. 

والرواقية لها أتباع يونانيون وآخرون رومانیون وهذا انقسمت إلى دورين كبيرين: دور الرواقية 
اليونانية ويمثلها مؤسس مذهب الروافية زينون الرواقي» ثم تلميذه كليائتس» وأخيراً کریسیفوس. 
ودور الرواقية الرومانية ویثلها شخصيات رومانية ثلاث هي : أبكتاتوس ثم سینکائم ماركس 
آورلیوس . (موسوعة الفلسفة ۵۲۸:۱). 

(۲) الملطية: وهي بلدة من بلاد الروم تتاخم الشام وهي من بناء الاسکندر» وقد فتحها الدمستق وهدم 
سورها وقصورها. (معجم البلدان ۱۹۲:۰ و973١‏ ). 

(۳) ساميا: هي جزيرة ساموس أو سيسام موقعها إلى الغرب من آسیا الصغرى» وهي من أجمل مدن البلاد 
اليونائية وكانت أولاً ملوكية ثم صارت جمهورية إلى أن استولى عليها بوليكرانس سنة ۳۵هق, م. 
(دائرة العارف للبستاني .)4۱۱:٩‏ 


۳۷۲ 


وتا اناز نبي ان الما ار وکا 
وأنباذ قلیس وفيثاغورس » وسقراط. وأفلاطون . 
وتبعهم جماعة من الحکماء مثل فلوطرخیس. وبقراط وديمقريطيس» 

والشعراء(۱؟ والنساك . 

علماً بالک‌ائنات كيف هی؟ وفی الإبداع, وتكوين العالم . وأن المبادىء الاول: 

ماهي؟ وكم هي؟ وأن المعاد: ما هو؟ ومتى هو؟ وربما تكلموا في الباري تعالى 

وقد أغفل المتأخرون من فلاسفة الإسلام ذكرهم. وذكر مقالاتهم رأساًء إلا 

نكتة شاذة نادرة» ربما اعترت على أبصارهم وأفكارهم» وأشاروا إليها تزييفاً. 

ونحن تتبعناها وتعقبناها نقداً, وألقينا زمام الاختيار إليك في المطالعة 
والمناظرة بين كلام الأوائل والآواخر . 
١‏ رأي تاليس © 
وهو أول من تفلسف في ملطية . قال: إن للعالم مبدعاً لا تدرك صفته العقول 
من جهه هویته . وإنما يدرك من جهة آثاره وهو الذي لا یعرف اسمه فضلا عن 
هویته. إلا من نحو آفاعیله وإبداعه وتکوینه الأشياء. فلسنا ندرك له اسماً من نحو 

ذاتة» پل من نحو ذاتنا . 

)١(‏ ومن أشهرهم هومير وس » وقصائده اطوميرية أقدم ما وصل إلينا من شواهد الفكر اليوناني وهي تؤلف 
قصتين کبیرتن هما: الإلياذة والاوذيسي. وتنظم القصتان أفكاراً في الطبيعة والآلهة والإنسان والأخلاق , 
والشاعر هزيود وکان يجهر في شعره بأحكام الضمير الانساني القدست ويتكلم عن الدين والأخلاق. 
(تاربخ الفلسفة اليونانية ص ۳). 

(۲) تالیس :لح اسمه في النصف الثاني من القرن السادس» وهو أقدم من وصلت إلينا أسماؤهم من 
حكماء ء الیونان» وأول من اهتم للبحث النظري الجرد. قيل إنه ارتحل إلى مصر وعنبا أخذ علم 


الهندسة الذي جعل منه علاً نظرياء وقد ذهب إلى أن الاء هو العنصر الأساسي ومصدر ساثر العناصر ب 
متوفى نحو ۵۰ هق. م. 


۳۷ 


ثم قال: إن القول الذي لا مرد له هو أن المبدع كان ولا شيء مبدع» فابدع 
الذي آبدع ولا صورة له عنده في الذات. لأن قبل الابداع إنما هو فقط . وإذا كان 
هو فقط فليس يقال حينئذ جهة وجهة حتی یکون هو وصورة, آوحیث وحیث حتی 
یکون هو وذو صورة . والوحدة الخالصة تنافي هذین الوجهین . ۱ 

والابداع هو تأییس ما لیس بایس(» وَإذا كان هو مؤيس الأيسيات؛ والتأييس 
لا من شيء متقادم. فمژیس الأشیاء لا یحتاج إلى أن یکون عنده صورة الأيس 
بالأايسية وإلا فقد لزمه إن كانت الصورة عنده أن يكون منفرداً عن الصورة التي عنده 
فیکون هو وصورة وقد بینا أنه قبل الابداع إنما هو فقط . 

وأيضاً: فلو كانت الصورة عنده أكانت مطابقة للموجود الخارج؟ أم غير 
مطابقة؟ فان كانت مطابقة فلتتعدد الصور بعدد الموجودات, ولتكن كلياتها مطابقة 
للكليات» وجزئياتها مطابقة للجزئيات. ولتتغير بتغيرها كما تكثرت بتكثرها. وكل 
ذلك محال. لأنه ينافي الوحدة الخالصة. وإن لم تطابق الموجود الخارج فليست 
|ذن صورة عنه. بل [نما هي شيء آخر. 

وقال: لکنه أبدع العنصر الذي فيه صور الموجودات والمعلومات کلها. 
فانبعث من کل صورة موجود في العالم على المثال الذي في العنصر الأول. فمحل 
الصور ومنبع الموجودات كلها هو ذات العنصر. 

وما من موجود في العالم العقلي والعالم الحسي إلا وفي ذات العنصر صورة 
له ومثال عنه . 


قال: ومن كمال ذات الأول الحق أنه أبدع مثل هذا العنصر» فما یتصوره 
العامة في ذاته تعالى أن فيها الصورء يعني صور المعلومات» فهوفي مبدعه. 


(۱) تایس ماليس بایس: إيجاد لیس بموجود. قال الخليل: إن العرب تقول جيء به من حيث أيس 
وليس» ولم تستعمل أيس إلا في هذه الکلمت وإنما معناها كمعنى حيث هوء في حال الكينونة والوجد. 


۳۷۵ 


ویتعالی الأول الحق بوحدانیته وهویته عن أن یوصف بما پوصف به مبدعه. ومن 
العجب أنه نقل عنه أن المبدع الأول هو الماء). قال: الماء قابل لكل صوره 
ومنه أبدع الجواهر كلها من السماء والارض. وما بينهماء وهوعلة کل مبدع وعلة 
کل مركب من العنصر الجسماني . فذکر أن من جمود الماء تکونت الأرض» ومن 
انحلاله تکون الهواء» ومن صفوة الهواء تکونت النار. ومن الدخان والأبخرة تکونت 
السمای ومن الاشتعال الحاصل من الأثیر تکونت الكواكب» فدارت حول المرکز 
دوران المسبب على سببه بالشوق الحاصل إليه» قال: والماء ذکر» والأرض أنثى» 
وهما یکونان سفلا. والنار ذكرء والهواء أنثى وهما یکونان علواً. 


وكان يقول: إن هذا العنصر الذي هوأول وهوآخر- أي هموالمبداً 
وهو الكمال هو عنصر الجسمانيات والجرمیات لا أنه عنصر الروحانيات البسيطة, 
ثم إن هذا العنصر له صفو وکدر» فما كان من صفوه فإنه يكون جسماًء وما كان من 
كدره فإنه يكون جرماً فالجرم يدثرء والجسم لا یدش والجرم كثيف ظاهرء والجسم 
لطيف باطن» وفي النشأة الثانية يظهر الجسم ويدثر الجرم ويكون الجسم اللطيف 
ظاهرا والجرم الكثيف دائراً . 


وكان يقول: إن فوق السماء عوالم مبدعة لا يقدر المنطق أن يصف تلك 
الأنوارء ولايقدر العقل أن يقف على إدراك ذلك الحس والبهاء. وهي مبدعة من 
عنصر لا يدرك غوره» ولا يبصر نوره والمنطق والنفس والطبيعة تحته ودوله» 


۳۳۳ 
(۱) الماء عند طالیس هو الادة الأولى والجوهر الاوحد الذي تتکون منه الأشياءء وعنه صدرت الکائنات 
وإليه تعود. وقد ملأ عليه الاء شعاب فکره حتی خيل إليه أن الأرض قرص متجمد یسبح فوق بلج 
مائية» ليس لأبعادها جاية. وقد دعم رأیه بالدلیل فقال: إن النبات والحيوان يغتذي بالرطوبة» ومبدا 
الرطوبة الاء. فا منه يغتذي الشيء فهو يتكون منه بالضرورت ثم إن النبات والحيوان يولد من 
الرطوبة؛ فان الجرائيم الحية رطبة. وما منه يولد الشيء فهو مكون منه. (قصة الفلسفة اليونانية ص ۲۱ 

وانظر الرازي ۰1 ۱۱۵). 


۳۷۹ 


وهو الدهر المحض من نحو آخره لا من نحو أوله» وإليه تشتاق العقول والأنفس» 
وهو الذي سمیناه الدیمومة والسرمد. والبقاء في حد النشأة الثانیة۱). 

فظهر بهذه الاشارات أنه إنما أراد بقوله : الماء هو المبذع الأول أي هومبدا 
الترکیبات الجسم‌انية لا المبدأ الأول في الموجودات العلوية. لکنه لما اعتقد أن 
العنصر الأول هوقابل كل صورة» أي منبع الصور کلها. فاثبت في العالم 
الجسماني له مثالاً يوازيه في قبول الصور كلهاء ولم یجد عنصراً على هذا النهج 
مثل الما فجعله المبذع الأول في المرکبات» وأنشأ منه الأجسام والأجرام 
السماوية والارضية. 

وقال في التوراة في السفر الأول منها أن مبدأ الخلق هو جوهر خلقه الله 
تعالی » ثم نظر إليه نظرة الهيبة فذابت آجزاژه فصارت ماء» ثم ار من الماء بخار 

مثل الدخان» فخلق منه السموات» وظهر على وجه الماء زبد مثل زبد البحر فخلق 

منه الأرض ثم آرساها بالجبال. وكأن تالیس الملطي إنما تلقی مذهبه من هذه 
المشکاة النبویة. 

والذي آثبته من العنصر الأول الذي هومنبع الصور شدید الشبه باللوح 
المحفوظ المذکور في الکتب الالهیف إذ فيه جمیع أحكام المعلومات» وصور 
جميع الموجودات, والخبر عن الكائنات . 

والماء على القول الثاني شدید الشبه بالماء الذي عليه العرش وَكَانَ عرشه 
عَلَى المایه). 


(۱) وکان أول من قال من الروم أن الارواح غير فانية پل هي آزلية باقية . وقد دخل عليه رجل من أهمل 
مليطية وسأله : هل يمكن أن تخفی اسرارنا على الآلهة؟ فقال له طالیس: لا تظن هذا بدا لان جمييع 
الأسرار الخفية لا تخفی على الاله الحكيم . وکان يزعم أن الوت والحياة مستویان دائياً نسئل: لاي 
سیب لم تقتل نفسك؟ فاجاب بقوله : حيث كان الوت والحياة مستويين فيا يحملني على إيثار الوت على 
الحياة. وكان يقول: إن الذي یسلینا عند حلول المصيبة من أحد علمنا بأن الذي أذانا مها هو أشقى منا 
وأسوأ حالاً منا. (ترجمة مشاهير قدماء الفلاسفة ص ۵). 

(۲) سورة هود: الآية ۷. 


۳۷۷ 


۲ - رأي آنکسَاغورس«) 

وهو أيضاً من أهل ملطية» رأى في الوحدانية مثل ما رأی تاليس» وخالفه في 
المبدأ الأول. . قال إن مبدأ الموجودات هوجسم أول متشابه الأجزاء» وهي أجزاء 
لطيفة لا بدركها الحس. ولا ينالها العقل. منها کون الكون كله العلوي منه 
والسفلي » لأن المركبات مسبوقة بالبسائط. والمختلفات أيضاً مسبوقة بالمشابهات» 
أليست المركبات كلها نما امتزجت وتركبت من العناصر» وهي بسائط متشابهة 
الأجزاء؟ وأليس الحيوان والنبات وكل ما يغتذي فإنما يغتذي من أجزاء متشابهة 
أوغير متشابهة» فتجتمع في المعدة فتصير متشابهة» ثم تجري في العروق 
والشرايين فتستحيل أجزاء مختلفة مثل الدم واللحم والعظم)؟ . 

وحكى عنه أيضاً أنه وافق سائر الحكماء في المبدأ الأول أنه العقل الفعالء 
غير أنه“ خالفهم في قوله إن الأول الحق تعالى ساكن غير متحرك. وسنشرح القول 
في السكون والحركة له تعالی» ونبين اصطلاحهم في ذلك. 

وحكى فرفوریوس"" عنه أنه قال: إن أصل الأشياء جسم واحد موضوع 


(۱) انکساغورس: كان تلميذاً لطالیس, وكان أول من أدخل الفلسفة إلى أثينا لكنه خالف أستاذه في کون 
الاء أصل الوجود. فمههما بلغ الماء من المرونة وقابلية التشكل فهو ذو صفات معروفة معيئة تستطيع أن 
تميزه بها عن المواد الأخرى. ومعنى ذلك أنثمت صفات تناقض صفات الاء لانك لا تدرك الصفة إلا 
إذا أدركت نقیضها. فلا تفهم احرارة إلا إذا اقترنت في ذهنك بالبرودة. فإذا انعدم هذا التقابل 
انعدمت كذلك الخصائص والصفات. وما دام الامر كذلك فلا يعقل أن تكون الخلوقات جميعاً على 
تناقض صفاتها مشتقة من أصل واحد ذي صفة معينة معروفة. وإنما أصل الكون مادة لا شكل ها 
ولا نهاية ولا حدود ‏ 

(۲) وني اعتقاده أن الأشياء متباينة في الحقيقة كما تبدو لنا وأن قسمة الأجسام بالغة ما بلغت تنتهي داثاً إلى 
اجزاء مجانسة للكل» تنتهي إلى لحم في اللحم وعظم في العظم. وهويزعم أن كل جسم مركب من 
أجزاء صغيرة متجانسة» فالدم مشلا مركب من أجزاء صغيرة من الدم والاء من اجزاء صغيرة من 
الماء. وهكذا سائر الأشياء. (تاريخ الفلسفة اليونانية ص .)4١‏ 

(۳) فرفريوس: هو ملخوس السوري الملقب بفرفريوس أظهر تلاميذ أفلوطين ومن أتباع الأفلاطونية 
الجديدة. وقد شرح محاورات أفلاطون الكبرى» وشرح من كتب أرسطو المقولات والأخلاق والطبيعة 
والإلميات» وبعد وفاة أفلوطين جمع رسائله وكانت أربعاً وخمسين وقدم لها ترجمة لحياة أفلوطين ووزعها 


۳۷۸ 


الکل. لا نهاية له . ولم نبين ما ذلك الجسم آهو من العناصر؟ أم خارج عن ذلك؟ 
قال : ومنه تخرج جمیع الأجسام والقوة الجسمانية والأنواع والأصناف . 

وهو أول من قال بالکمون والظهور حيث قدر الأشياء كلها کامنة في الجسم 
الأول وإنما الوجود ظهورها من ذلك الجسم نوعاً وصنفاً ومقداراً وشکلا وتكائفاً 
وتخلخلا» كما تظهر السنبلة من الحبة الواحدةء والنخلة الباسقة من النواة الصغیرق 
والإنسان الکامل الصورة من النطفة المهينة» والطير من البيض» فكل ذلك ظهور 
عن کمون. وفعل عن قوة» وصورة عن استعداد مادة, وانما الابداع واحد 
ولم يكن بشيء آخر سوى ذلك الجسم الأول. 

وحكي عنه أنه قال: كانت الأشياء ساكنة» ثم إن العقل رتبها ترتيباً على 
أحسن نظام» فوضعها مواضعها من عال. ومن سافل» ومن متوسط. ثم من 
متحرك ومن ساکن. ومن مستقيم في الحركة» ومن دائر. ومن أفلاك متحركة على 
الدوران» ومن عناصر متحركة على الاستقامة» وهذه كلها بهذا الترتيب مظهرات لما 
في الجسم الأول من الموجودات . 

ویحکی عنه أن المركث هو الطبيعة ».وربما یقول: العرئت هوالباري تعالی» 
وإذا كان المبداً الأول عنده ذلك الجسمء فمقتضی مذهبه أن یکون المعاد إلى ذلك 
الجسم . وإذا كانت النشأة الأولى هي الظهورء فيقتضي أن تكون النشأة الشانية هي 
الكمون: 7 قريب من مذهب من يقول بالهيولى الأولى التي حدثت فيها 
الصورء إلا أنه أثبت جسماً غير متناه بالفعل هو متشابه الأجزاء» وأصحاب الهیولی 
لا يثبتون جسماً بالفعل وقد رد عليه الحكماء المتاخرون في إثباته جسماً مطلقا 
لم يعين له صورة سماوية آوعنصريق وفي نفيه النهاية عنه» وفي قوله بالكمون 


على ستة أقسام في كل قسم تسع رسائل فسميت ب «التاسوعات» وكتب أيضاً ضد النصرائية ودافع 
عن السحر والعرافة والتنجيم › وکانت الكنيسة تحار ما. متوق نحو ۳۰۵ق. م (الفهرست لابن 
الندیم ص )۳۹). 


۳۷۹ 


والظهور. وفي بیانه سبب الترتیب وتعیینه المرتب. وانما عقب مذهبه برأي تالیس 
لأنهما من أهل ملطية» ومتقاربان في إثبات العنصر الأول. والصور فيه متمثلةء 
والجسم الأول والموجودات فيه كامئة. 

وحكى آرسطو طاليس عنه: أن الجسم الذي تكون منه الأشياء غير قابل 
للكثرة . قال : وأوماً إلى أن الكثرة جاءت من قبل الباري تعالى وتقدس. 

۳- رأي أنکییمانس۱) 

وهو من الملطیین المعروف بالحکمة. المذکور بالخیر عندهم. قال: إن 
الباري تعالی أزلي لا آول له ولا آخر. 

هو مبداً الاشیاء ولا بدء له . هو المدرك من خلقه انه مو فقط وأنه لا هوية 
تشبهه. وکل هوية فمبدعة منه» هو الواحد ليس کواحد الأعداد. لأن واحد الأعداد 
يتكثر وهو لا یتکثر. وکل مبدّع ظهرت صورته في حد الابداع فقد كانت صورنه في 
علمه الأول» والصور عنده بلا نهاية . 

قال: ولا يجوز في الباري تعالى إلا أحد قولين: إما أن نقول إنه أبدع مافي 
علمه» وإما أن نقول إنما أبدع أشياء لا يعلمهاء وهذا من القول المستشنع. وإن 
قلنا أبدع ما في علمه فالصورة أزلية بأزليته» وليس تتكثر ذاته بتكثر المعلومات» 
ولا تتغير بتغيرها. قال: أبدع بوحدانيته صورة العنصرء ثم صورة العقل انبعث عنها 
بسدعة الباري تعالى. فرتب العنصر في العقل ألوان الصور على قدر ما فيها من 
طبقات الأنوار وأصناف الآثار» وصارت تلك الطبقات صوراً كثيرة دفعة واحدة» كما 
تحدث الصور في المرآة الصقيلة بلا زمان» ولا ترتيب بعض عَلَى بعض. غير أن 


)١(‏ أنكسيمانس: وقد ظهر قبل العام 494ق. م. ورأى أن الهواء هو العنصر الأساسي لانه أكثر قابلية من 
الماء للتغير واتخاذ الاشكال المختلفة بل ویتغلغل في الاشیاء والأحيكه مهما دقت. أليست الحياة في 
صميمها أنفاساً من امواء تتردد في الصدر شهيقاً وزفيراًء إذن فهو الجوهر الأول الذي صدرت عله 
جميع الکائنات . توفي سنة ۲6 ۵ق. م. (قصة الفلسفة اليونانية ص 75). 


۳۸۰ 


الهیولی لا تحمل القبول دفعة واحدة إلا بترتیب وزمان فحدثت تلك الصور فیها على 
الترتیب. ولم یزل الأمر کذلك في العالم بعد العالم على قدر طبقات تلك العوالم؛ 
حتی قلت آنوار الصور في الهیولی » وقلت الهیولی » وصارت منها هذه الصورة 
الرذلة الكثيفة التي لم تقبل نفساً روحانية» ولا نفساً حيوانية» ولا نباتية . 

وكل ما هو على قبول حياة وحس فهو يعد في آثار تلك الأنوار. 

وكان يقول: إن هذا العالم يدثر ويدخله الفساد والعدم من أجل أنه سفل 
تلك العوالم وثقلها. ونسبتها إليه نسبة اللب إلى القشرء والقشر يرمى. قال: وإنما 
ثبات هذا العالم بقدر ما فيه من قليل نور ذلك العالم» وإلا لما ثبت طرفة عين. 
ويبقى ثباته إلى أن يصفي العقل جزأه الممتزج به» وإلى أن تصفي النفس جزأها 
المختلط فيه. فإذا صفى الجزآن عنه دثرت أجزاء هذا العالم وفسدت وبقيت مظلمة 
قد عدمت ذلك القليل من النور فيهاء وبقيت الأنفس الدنسة الخبثة في هذه الظلمة 
بلا نور ولا سرور» ولا روح ولا راحة» ولا سكون ولا سلوة. 


ونقل عنه أيضاً أن أول الأوائل من المبذعات هو الهواء() ومنه تكون جميع 
ما تكون في العالم من الأجرام العلوية والسفلية. 


قال: ما کون من صفو الهواء المحض لطيف روحاني لا يدثر ولا یدخل عليه 
الفساد ولا يقبل الدنس والخبث. وما کون من كدر الهواء كثيف جسماني يدثر 
وَيدخله الفساد ویقبل الدنس والخبث. فما فوق الهواء من العوالم فهو من صفوه 
وذلك عالم الروحانيات. وما دون الهواء من العوالم فهومن كدره» وذلك عالم 


)١(‏ إذا كان الماء الذي فرضه طاليس اصلاً للكون لم يصادف من العقل اطمئناناً لأنه ليس من الشمول 
بحيث يسع الكون بأسره. وإذا كانت مادة أنكسيماندريس التي ليس لها شكل ولا حدود لم تسلم من 
النقد. فقد مهض أنكسيمانس واختار مادة ثالثة فيها الشمول الذي ينقص الماء وفيها الصفات التي تعوز 
مادة آنکسیمادریس. ألا وهي المواء فهو ذو صفات معروفة لا تنكر» وهوفي نفس الوقت يشيع في كل 
أنحاء الوجود يغلف الأرض ويلا في نظره جوانب السماء . 


FAY 


الجسمانيات» وهو کثیر الاوساخ والأوضار» یتشبث به من سکن لیه فیمنعه من أن 
يرتفع علواً. ویتخلص منه من لم یسکن الیه. فیصعد إلى عالم كثير اللطافة. دائم 
السرور, ولعله جعل الهواء أول الأوائل لموجودات العالم الجسماني» كما جعل 
العنصر آول الأوائل لموجودات العالم الروحاني . 

وهو على مثال مذهب تالیس إذ آثبت العنصر والماء في مقابلته» وهو قد آثبت 
العنصر والهواء في مقابلته» ونزل العنصر منزلة القلم الاول» والعقل منزلة اللوح 
القابل لنقش الصور. ورتب الموجودات على ذلك الترتیب, وهوايضاً من مشكاة 
النبوة اقتبس» وبعبارات القوم التبس . 

6 - رأي لیس« 

وهو من الكبار عند الجماعة» دقيق النظر في العلوم» رقيق الحال في 
الأعمال» وكان في زمن داود النبي عليه السلام مضى إليه وتلقى منه العلم» 
واختلف إلى لقمان الحكيم» واقتبس منه الحکمة. ثم عاد إلى يونان وأفاد. قال: 
إن الباري تعالى لم تزل هويته فقط. وهو العلم المحض» وهو الارادة المحضة» 
وهو الجود والعزت والقدرةء والعدل والخير والحق, لا أن هناك قوى مسماة بهذه 
الأسمای بل هي : هی وهو:هذهكلها. مبدع فقط لا أنه أبدع من شيء ولا أن شيئاً 
كان معه .فابدع الشيء البسيط الذي هو آول‌البسائط المعقول» وهو العنصر الأول» ثم كسر 


)0 أنبادقليس : نشأ في مدينة أكراجاس أو أجريجنتم في جزيرة صقلية واشترك في سياستهاء ويقال إنمه كان 
زعيياً للحزب الديقراطي فیها. وبروی الكشير من الاخبار عن قيامه باعمال السحر والعجزات. . من 
ذلك ما رواه ذیوجانس اللائرسي من أنه حدث يوماً أن هپت الریح الأتيزية هبوباً شديداً جداً لدرجة 
نبا انتزعت الثمار من الاشجار. نجاء امبادقليس بحمير وسلخ جلودها ونشرها على الروابي وقمم 
اطبال لوقف هبوب الرياح . فتوقفت الریاح فعلا وفذا سمي «واتف الریاح» . 

آما عن موته فهناك حکایات طريفة غریبة» من آشهرها أنه آلقی نفسه في فوهة برکان (8108) 
لیسظن الناس أنه مفو إلى السماء فیعبدوه بوصفه إلماً. لکن لسنوء حظه ترك إحدى 
نعليه على حافة الفوهةء ولا كان قد اعتاد لبس نعال من البرونزء فقد أمكن التعرف على فردة نعله 
بسهولة . توفي انبادقليس سنة ۳۱۹ق. م . (موسوعة الفلسفة .)171:١‏ 


TAY 


الأشياء المبسوطة من ذلك المبدع البسيط الواحد الا ول »ثم کون المرکبات من المبسوطات . 


وهو مبدع الشيء واللاشيء: العقلي, والفكري» والوهمي. أي مبدع 
المتضادات والمتقابلات : المعقولة والخيالية والحسية . وقال : إن الباري تعالی آبدع 
الصور لا بنوع إرادة مستأنفة» بل بنوع أنه علة فقط وهو العلم والإرادة. فاذا كان 
المبدع إنما أبدع الصور بنوع أنه علة لها. فالعلة ولا معلول. وإلا فالمعلول مع 
العلة معية بالذات. فإن جاز أن يقال إن معلولاً مع العلة؛ فالمعلول حينئذ ليس 
هوغير العلة» وأن يكون المعلول ليس أولى بكونه معلولاً من العلة» ولاالعلة بكونها 
علة أولى من المعلول ٠.‏ فالمعلول إذن تحت العلة وبعدها. والعلة غلة العلل كلهاء 
أي علة كل معلول تحتهاء فلا محالة أن المعلول لم يكن مع العلة بجهة من 
الجهات البتةء وإلا فقد بطل اسم العلة والمعلول. فالمعلول الأول هو العنصرء. 
والمعلول الشاني هوبتوسطه العقل. والشالث بتوسطهما النفس؛ وهذه بسائط 
ومتوسطات, وما بعدها مرکبات . 

وذکر أن المنطق لا يعبر عما عند العقل» لأن' العقل آکبر من المنطق من أجل 
أنه بسیط. والمنطق مرکب. والمنطق يتجزأ والعقل يتحد ویحد فیجمع 
المتجزئات . فليس للمنطق إذن أن يصف الباري تعالی إلا صفة واحدة وذلك أنه 
هوولا شيء من هذه العوالم بسيط ولا مركب فإذا كان هوولا شيء» فقد كان 
الشيء واللاشيء مبدعين . 

ثم قال آنبادقلیس : العنصر الأول بسيط من نحو ذات العقل الذي هودونه. 
ولیس هو سیطاً مطلقاً, أي واحداً بحتاً من نحو ذات العلة» فلا معلول إلا 
وهو مركب تركيباً عقلياً أوحسياً. فالعنصر في ذاته مركب من المحبة والغلبة) 


(۱) قرىء على إبي سليمان محمد بن طاهر السجستاني من كلام انبادقليس: إذا استولت المحبة على 
الأجسام التي منها تركيب العالم كان منبا العالم الكري؛ وإذا استولت الغلبة كان منها الاستقصات 
والعالم الكائن الفاسد فقال مفسراً إنه آراد باستيلاء المحبة على العام استيلاء القوة العقلية فإنها هي 
التي تحیط بجميع الموجودات إحاطة كلية وتؤلف بینها تأليفاً نظامياً موفقاً بين جميع أجزائهاء وهذا 
الفعل منها شبيه بتأليف الاکر بعضها مع بعض وإحاطة بعضها ببعض حتى لا بتخللها شيء آخر. قال 


۳۸۳ 


وعنهما آبدعت الجواهر البسيطة الروحانية» والجواهر المرکبة الجسمانية» فصارت 
المحبة والغلبة صفتین أو صورتین للعنصر. مبدأين لجمیع الموجودات. فانطبعت 
الروحانیات كلها على المحبة الخالصة والجسمانیات كلها على الغلبة والمرکبات 
منهما على طبيعتي المحبة والغلبة والازدواج والتضاد. وبمقدارهما في المرکبات 
تعرف مقادیر الروحانیات في الجسمانیات. قال: ولهذا المعنی ائتلفت المزدوجات 
بعضها ببعض نوعاً بنوع» وصنفاً بصنف . واختلفت المتضادات فتنافر بعضها عن 
بعض نوعاً عن نوع » وصنفاً عن صنف . 

فما كان فيها من الائتلاف والمحبة فمن الروحانیات. وما كان فيها من 
الاختلاف والغلبة فمن الجسمانیات. وقد يجتمعان في نفس واحدة بإضافتين 

وربما أضاف المحبة إلى المشتري والزهرة والغلبة إلى زحل والمریخ» 
فكأنهما تشخصتا بالسعدين والنحسين . 

ولکلام أنبادقليس مساق أخرء قال: إن النفس النامية قشر للنفس البهيمية 
الحيوانية» والنفس الحيوانية قشر للنفس المنطقية, والمنطقية قشر للعقلية. وكل 
ماه وأسفل فهو قشر لما هوأعلى» والأعلى لبه. وربما يعبر عن القشر واللب 
بالجسد والروح فيجعل النفس النامية جسداً للفس الحيوانية, وهذه روحاً لهاء 
وعلی ذلك حتی ينتهي إلى العقل . 


قال: لما صور العنصر الأول في العقل ماعنده من الصور المعقولة 
الروحانية» وصور العقل في النفس ما استفاد من العنصر» صورت النفس الكلية في 


ومعنى قوله إذا استولت الغلبة حدث منها الاستقصات المتباعدة الأقطار المتميز بعضها من بعض الباین 
كل واحد منها غيرهاء وهذا تشبيه بالقوى الحسية المتشذبة المفارق بعضها بعضاً فيا يخصها من 
الأكدادات مع مايقع فيها من الخطأ والغلط والزيادة والنقصان» وهذه صفة الأشياء التخالبة 
والمتنافرة . (المقابسات ص ۲۸۲). 


۳۸۶ 


الطبيعة الكلية ما استفادت من العقل. فحصلت قشور في الطبيعة لا تشبههاء 
ولا هي شبيهة بالعقل الروحاني اللطیف. فلما نظر العقل إليها وأبصر الأرواح 
واللبوب في الأجسام والقشور: ساح علیها من الصور الحسنة الشريفة البهیة؛ وهي 
صور النفوس المشاكلة تلصور العقلية اللطيفة ال رجاتت حتی یدبرها ویتصرف نها 
بالتمییز بين القشور واللبوب» فیصعد باللبوب إلى عالمها. فکانت النفوس الجزئية 
أجزاء للنفس الكلية كأجزاء الشمس المشرقة على منافذ البيت» والطبيعة الكلية 
معلولة للنفس . وفرق بين الجزء وبين الطبيعة» فالجزء غير المعلول. 

ثم قال: وخاصية اللفس الكلية : المحبة لأنها لما نظرت إلى العقل وحسنه 
وبهائه أحبته حب وامق() عاشق لمعشوقه. فطلبت الاتحاد به وتحرکت نحوه. 

وخاصية الطبيعة الكلية: الغلبة» لأنها لما توحدت لم يكن لها نظر وبصر 
تدرك بهما النفس والعقل وتعشقهماء بل انبجست منهما قوى متضادة» أما في 
بسائطها فمتضادات الأركان؛ وأما في مركباتها فمتضادات القوى المزاجية 
والطبيعية. والنباتية » والحيوانية. والطبيعية تمردت عليها لبعدها من العلة بكونها 
معلولة عن كلياتهاء وطاوعتها الأجزاء النفسانية مغترة بعالمها الغرار الغدار» فرکنت 
إلى لذات حسية: من مطعم مري» ومشرب هني» وملبس طري» ومنكح شهي» 
ونسيت ما قد طبعت عليه من ذلك البهاء والحسن والكمال الروحاني النفساني 
العقلي فلما رأت النفس الكلية تمردها واغترارها أهبطت إليها جزءاً من أجزائهاء 
هو أزكى وألطف وأشرف من هاتين النفسين البهيمية والنباتية. ومن تلك النفوس 
المغترة بهما. فيكسر النفسين عن تمردهماء ويحبب إلى النفوس المغترة عالمهاء 
ويذكرها بما نسيت» ويعلمها ما جهلت» ويطهرها مما تدنست فيه ويزكيها عما 
تنجست به. وذلك الجزء الشريف هوالنبي المبعوث في كل دور من الادوار 


)1( الوامق : المحب» والتومق : التوذدء وفي الحديث: أنه اطع من وافد قوم على كذبة فقال: لولا سخاء 
فيك ومقك الله عليه لشردت بك. أي أحبك الله عليه . 


AQ 1 


فيجري على سنن العقل والعنصر الأول من رعاية المحبة والغلبة۱» فیتألف بعض 
النفوس بالحکمة والموعظة الحسنة. ويشدد على بعضها بالقهر والغلبة . 

فتارة يدعو باللسان من جهة المحبة لطفاء وتارة يدعو بالسیف من جهة 
الغلبة عنفاً. فیخلص النفوس الجزئية الشريفة التي اغترت بتمویهات النفسین 
المزاجیتین عن التمویه الباطل. والتسویل الزائل الفاشل. وربما یکسو النفسین 
السافلتین كسوة النفس الشريفة» فتنقلب الصفة الشهوية إلى المحبة. فتغلب محبة 
الخير والحق والصدق. وتنقلب الصفة الغضبية إلى الغلبة فتغلب الشر والباطل 
والکذب. فتصعد النفس الجزئية الشريفة إلى عالم الروحانیین بهما جميعاً > فکانتا 
جسدا لها في ذلك العالې كما كانتا جسدا لها في هذا العالم . وقد قیل : إذا كانت 
الدولة والجد لأحد أحبه آشکاله فیغلب بمحبتهم له أضداده. 

ومما نقل عن آنبادقلیس أنه قال: العالم مركب من الأسطقسات 
الأربعة2, فانه ليس وراء‌ها شيء ابسط منها. وأن الأشياء کامنة بعضها في بعض . 


(۱) آما فيا یتصل بنشأة العالمء فیلاحظ أن آنبادقلیس قال بان مبدأي الحركة والتغير في الوجود هما أزلیان 
آبدیان. يتناوبان السيادة في الكون: فتارة تكون السيادة للمحبة وتارة تكون السيادة للكراهية» وطوراً 
تأي حالة بين بین» يكون فيها هذان المبدآن سائدين معاً أو متنازعین. وعلى هذا الأساس توجد في 
العام دورات . وكل دورة من هذه الدورات منقسمة إلى أربعة أقسام : ففي القسم الآول تكون ثمت 
سيادة مطلقة لمبدأ الحبة. وفي القسم الثاني يكون هناك انتقال من سيادة مبدأ الحبة إلى سيادة مبدا 
الكراهيةء ويأي بعد هذا القسم الثالث وفيه تكون السيادة المطلقة لبدأ الكراهية» ويلي ذلك القسم 
الراببع والأخير وفيه يكون الانتقال من سيادة مبدأ الكراهية إلى سيادة مبدأ المحبة من جديد. وتتوالى 
الأقسام على هذا النحو باستمرار. (موسوعة الفلسفة ۲۲۸:۱). 

(۲) الأسطقس في اليونانية كالعنصر في العربية» وهو الأصل الذي تتالف منه الأجسام المختلفة الطباشع . 
والأسطقسات أربعة وهي : النار وال هواء والماء والتراب وهي تسمى بأربعة أسماء: العناصر 
والأسطقسات والارکان وأصول الكون والفساد. فهي من حيث تتركب منها المركبات تسمى 
أسطقسات» ومن حيث أنها تنحل إليه المركبات تسمى عناصر. وقد لوحظ في إطلاق لفظ الاسطقس 
معنى الکون» وني إطلاق العنصر معنى الفساد. ومن حيث أنها أجزاء الرکبات تسمى أركاناً» ومن 
حيث أنه ينقلب كل منها إلى الآخر تسمی أصول الكون والفساد. والعنصر خفيف وثقیل» فالخفيف 
مطلق وهو النارء والا فخفيف بالإضافة وهو اهواء» والثقيل: ما كانت حركته إلى الاسفل. فإن كان 
جميع حركته إليه فثقيل مطلق وهو التراب. وإلا فثقيل بالإضافة وهو الاء. 


۳۸۹ 


وابطل الکون والاستحالة والنمی وقال: الهواء لا یستحیل ناراً» ولا الماء هواء ولکن 
ذلك بتکاثف وتخلخل. وبکمون وظهور. وترکب وتحلل. وإنما الترکب في 
المرکبات بالمحبة یکون والتحلل في المتحللات بالغلبة یکون). 


2 


ومما نقل عنه آیضا: أنه تكلم في الباري تعالى بنوع حركة وسکون, فقال: 
إنه متحرك بنوع سكون, لأن العقل والعنصر متحركان بنوع سكون» وهو مبدعهما 
ولا محالة أن المبدع اکن لانه علة كل متحرك وساكن» وشايعه على هذا الرأي 
فيشاغورس ومن بعده من الحكماء إلى أفلاطون. وأما زينون الأکبر» وديمقريط. 
والشاعريون فصاروا إلى أنه تعالى متحرك. وقد سبق النقل عن أنكساغورس أنه 
قال: هو ساکن لا يتحرك لان الحركة لا تكون إلا محدثة. ثم قال: إلا أن تقولوا إن 
تلك الحركة فوق هذه الحركة كما إن ذلك السكون فوق هذا السكون. 

وهؤلاء ما عنوا بالحركة والسكون النقلة عن مكان واللبث في مکان» 
ولا بالحركة التغير والاستحالة» ولا بالسكون ثبات الجوهر والدوام على حالة 
واحدة, فان الأزلية والقدم تنافي هذه المعاني كلها. 

ومن يحترز ذلك الاحتراز عن التكثرء فكيف يجازف هذه المجازفة في 
التغیر؟ فآما الحركة والسکون في العقل والنفس. فإنما عنوا بهما الفعل والانفعال» 
وذلك أن العقل لما كان موجوداً كاملا بالفعل قالوا: هو ساكن واحد مستغن عن 
حركة يصير بها فاعلاً والفس لما كانت ناقصة متوجهة إلى الکمال» قالوا: هي 


)۱( العام عند إمبادقليس سائر في حلقة متصلة يبدأ من حيث ينتهي ويتهي من حيث يبدأء وهويصوره لنا 
في صورة الكرةء لانه في الكرة لا يوجد تنازع بل كلها استواء في استواء. وعن هذا الخليط ینش 
الوجود» وذلك بدخول مبدأ الكراهية في هذا الخليط السائدة فيه المحبة وحدهاء وذلك لأنه لكي يتم 
الوجود لا بدّ أن يأتي زمان ينتقل فيه الكون. الذي هو الحبة إلى الحركة التي توجد فیها الکراهية أو تتم 
عن طريقها الكراهية. واول ما يتم ذلك بان یات مبدأ الكراهية ویدحل في هذا الخليط الأول ويحدث 
الفصالاً تامأ بين جميع الجزئيات» ثم يأتي جزء من مبدا الحبة أو ميدأ الحبة نفسه فيدخل جزءأ من 
الخليط المغتت وبدخوله يحدث تجمعاً بين الجزئيات المنفصلة ويتم هذا التجمع على شكل دوامة؛ وبعد 
هذا ينشأ الوجود من هذه الدوامة الأولى. (موسوعة الفلسفة ۲۲۸:۱) . 


FAY 


متحركة طالبة درجة العقل . ثم قتالوا : العقل ساکن بنوع حركة» أي هوفي ذانه 
کامل بالفعل» فاعل یخرج اللفس من القوة إلى الفعل, والفعل نوع حركة في 
سکون. والكمال نوع سکون في حركة» أي هو كامل ومکمل غیره. فعلی هذا 
المعنى يجوز على قضية مذهبهم إضافة الحركة والسكون إلى الباري تعالى . 

ومن العجب أن مثل هذا الاختلاف قد وجد في أرباب الملل حتى صار 
بعض إلى أنه تعالى مستقر في مکان» ومستو على مکان. وذلك إشارة إلى 
السكون. وصار بعض إلى أنه يجيء ويذهب» وينزل ویصعد. وذلك عبارة عن 
الحركة. إلا أن يحمل على معنى صحيح لائق بجناب القدس» حقيق بجلال 
الج 

ومما نقل عن أنباد قليس في أمر المعاد أنه قال: یبقی هذا العالم على الوجه 
الذي عهدناه من النفوس التي تشبثت بالطباشم» والأرواح التي تعلقت بالشباك حتى 
تستغيث في آخر الأمر إلى النفس الكلية التي هي كلهاء فتتضرع النفس إلى العقل» 
ويتضرع العقل إلى الباري تعالى » فيسيح الباري تعالى على العقل» ويسيح العقل 
على النفس وتسيح النفس على هذا العالم بكل نورها فتستضيء الأنفس الجزئیت 
وتشرق الأرض بنور ربها حتى تعاين الجزئيات كلياتهاء فتتخلص من الشبكة فتتصل 
بكلياتها» وتستقر في عالمها مسرورة محبورة «ومن لم یجعل له راما لَهُ من 
نوره20. 

٩< -رأي فينَاغُورس‎ ٥ 

ابن منسَارخس من أهل ساميا9©. وكان في زمان سليمان النبي ابن داود 
عليهما السلام» قد أخذ الحكمة من معدن النبوةء وهو الحكيم الفاضل ذو الرأي 
)١(‏ سورة النور: الآية 1۰ . 
(؟) روى بعض المؤرخين أن فيتاغورس من أصل فينيقي ومن مواليد صورء إلا أن أكثر الروايات تجصل 

مولده في جزيرة ساموس» وتثبت أنه هجر وطنه حوالي سنة ۵۳۲ق. م. واستوطن صقلية حيث تحلق 
حوله طلاب الحكمة يذهبون مذهبه في الامتناع عن أكل اللحوم وبعض الحبوب» وعن اتخاذ الالبسة 


من جلد الحيوان, وما إلى ذلك ما يعود إلى اعتقادهم بالتناسخ وقد توفي فيتاغورس سنة /491ق. م. 
(۳) انظر ص اكج؟. 


۳۸۸ 


المتين» والعقل الرصين» يدعي أنه شاهد العوالم العلوية بحسه وحدسه» وبلغ في 
الرياضة إلى أن سمع حفیف الفلك. ووصل إلى مقام الملك وقال: ما سمعت 
شيئاً قط آلذ من حركاتهاء ولا رأيت آبهی من صورها وهيئاتها . 
# قوله في الالهیات : 

قال : إن الباري تعالی واحد لا کالاحاد( ولا یدخل في العدد ولا يدرك 
من جهة العقل ولا من جهة النفس» فلا الفکر العقلي یدرکه ولا المنطق النفسي 
يصفه» فهو فوق الصفات الروحانية. غير مدرك من نحو ذاته وانما يدرك بأثاره 
وصنائعه وأفعاله وکل عالم من العوالم يدركه بقدر الآثار التي تظهر فيه صنعته 
فینعته ویصفه بذلك القدر الذي يخصه من صنعته» فالموجودات في العالم 
الروحاني قد حصت باثار خاصة روحانية فتنعته من حيث تلك الآثار» والموجودات في 
العالم الجسماني قد خحصت با خاصة حسمانية فتنعته من حيث تلك الآثار» ولا نشك أن 
هداية الحیوان مقدرة على الآثار التي جبل الحیوان علیها وهداية الانسان مقدرة 
على الآثار التي فطر الانسان علیها. فكل يصفه من نحو ذاته» ویقدسه عن 
خصائص صفاته . 


ثم قال: الوحدة تنقسم إلى وحدة غير مستفادة من الغير» وهي وحدة الباري 
تعالى وحدة الإحصاطة بكل شيء وحدة الحكم على كل شيء. وحدة تصدر عنها 
الآحاد في الموجودات والكثرة فيهاء وإلى وحدة مستفادة من الغیر» وذلك وحدة 
المخلوقات . 


(۱) وقد جاء في تاريخ الفلسفة اليونانية: «لم تصل إلينا نصوص صريحة عن عقيدة الفيتاغوريين؛ ف 
الألوهية» آما ما يذكر من أنهم كانوا يضعون الواحد فوق الأعداد والموجودات ويجعلونه مصدرها جميعاً 
فتأويل أفلاطوني. وكل ما يمكن أن يقال أنهم طهروا الشرك من أدرانه. ونزهوا الآهة عا آحقت بهم 
المخلة العامة من نقائص» وذلك بتأويل الاساطير ناوبلا مجازياً. وني ترجمة مشاهير الفلاسفت أن 
فيتاغورس كان حث تلامذته على التمسك بطاعة الاله وعبادته ما ينبغي». (انظر تاريخ الفلسفة 
اليونانية ص ۲4) . 


۳۸۹ 


وربما یقول : الوحدة على الاطلاق تنقسم إلى وحدة قبل الدهر» ووحدة مع 
الدهر» ووحدة بعد الدهر وقبل الزمان» ووحدة مع الزمان. فالوحدة التي هي قبل 
الدهر هي وحدة الباري تعالی . والوحدة التي هي مع الدهر هي وحدة العفل 
الأول. والوحدة التي هي بعد الدهر وقبل الزمان هي وحدة النفس. والوحدة التي 
هي مع الزمان هي وحدة العناصر والمرکبات . 

وربما یقسم الوحدة قسمة أخرى فیقول: الوحدة تنقسم إلى وحدة بالذات» 
والی وحدة بالعرض. فالوحدة بالذات ليست إلا للمبدع للکل الذي منه تصدر 
الوحدانیات في العدد والمعدود والوحدة بالعرض تنقسم إلى ما هومبداً العدد ولیس 
داحلا في العدد وإلى ما هومبداً للعدد وهو داخل فیه. فالأول کالواحدية للعقل 
الفعالء لأنه لا یدخل في العدد والمعدود. والثاني ينقسم إلى ما يدخل فيه کالجزء 
له» فان الاثنين نما هو مركب من واحدین؛ وکذلك كل عدد فهو مركب من احاد 
لا محالة» وحیثما ارتقی العدد إلى أكشر نزلت نسبة الوحدة إليه إلى أقل» وإلى 
ما یدخل فيه کاللازم له لا کالجزء فيه وذلك لأن کل عدد أو معدود لن یخلو قط 
عن وحدة تلازمه فان الاثنين والشلاثة في کونهما اثنين وثلاثة واحدة وکذلك 
المعدودات من المرکبات والبسائط واحدة, ما في الجنس» أو في النوع. آو في 
الشخص, کالجوهر في أنه جوهر على الاطلاق. والانسان في أنه انسان» 
والشخص المعين مثل زيد في أنه ذلك الشخص بعينه واحد. فلم تنفك الوحدة من 
الموجودات قط. وهذه وحدة مستفادة من وحدة الباري تعالى تلزم الموجودات 
كلهاء وإن كانت في ذواتها متكثرة. وإنما شرف كل موجود بغلبة الوحدة فيه. فكل 
ما هو أبعد من الكثرة فهو أشرف وأکمل. 
رأيه في العدد والمعدود: 

ثم إن لفيشاغورس رأياً في العدد والمعدود قد حالف فيه جميع الحكماء 
قبله» وخالفه فيه من بعده, وهو أنه جرد العدد عن المعدود تجريد الصورة عن 
اانا وتصورء فوهردا سا وجرة الور فقا وقال :دا السوجوداف 


۳۹۰ 


هو العدد۲۱. وه و آول مبدع آبدعه الباري تعالی ؛ فأول العدد هو الواحد وله 
اختلاف رأي في أنه هل یدخل في العدد أم لا كما سبق» ومیله الأكثر إلى أنه 
لا يدخل في العدد» فيبتدىء العدد من اثنين . 

ويقول هو منقسم إلى زوج وفرد. فالعدد البسيط الأول اثنان. والزوج البسيط 
الأول أربعة» وهو المنقسم بمتساويين» ولم يجعل الاثنين زوجأًء فإنه لو انقسم لكان 
إلى واحدين» وكان الواحد داحلا في العدد. ونحن ابتدأنا في العدد من اثنين» 
والزوج قسم من أقسامه. فكيف يكون نفسه؟ والفرد البسيط الأول ثلاثة. قال: وتتم 
القسمة بذلك وما وراءه فهو قسمة القسمة. فالأربعة هي نهاية العدد. وهي 
الكمال» وعن هذا كان يقسم بالرباعية «لا» وحق الرباعية التي هي تدبر أنفسناء 
التي هي أصل الکمال» وما وراء ذلك فهوزوج الفرد» وزوج الزوج» وزوج الزوج 
والفرد. 

ويسمي الخمسة عدداً دائراً؛ فإنها إذا ضربتها في نفسها أبداً عادت الخمسة 
قا ین 

ويسمي الستة عدداً تاماً؛ فان أجزاءها مساوية لجملتها. 

والسبعة عدداً كاملا فإنها مجموع الزوج والفرد. وهي نهاية أخرى. 

والثمانية مبتدأه» مركبة من زوجين . 

والتسعة من ثلاثة أفراد» وهي نهاية أخرى . 


)١(‏ رأى فيتاغورس أن الحقيقة التي لا حقيقة بعدها قائمة في العدد مبدأ جميع الوجودات. فهو جوهر 
الوجود تزول الأشياء وهو لا يزول» والكائنات متفرعة كالعدد من الواحد إلى الكشرة العددية» والكثرة 
العددية عائدة إلى الواحد الذي هو مبدؤهاونقطة تفرعها. وقد حاول الفيتاغوريون أن يطبقوا فلسفتهم 
العددية على امحمالیات والسياسة والأخلاق والتربية» ووجدوا علاقات خفية بين الاعداد العشرة الأولى 
وجميسع الكائنات المادية والروحية؛ وهكذا فالشلاثة تطابق المكان بأبعاده الشلاثة» والخمسة تطابق 
الصفة؛ والستة الرطوبة» والسبعة العقل والنور والصحة. والثمانية اب والصداقة والتسعة الروية؛ 
أما العشرة ‏ وهي عدد يحتوي على هذه الأعداد كلها فإنها ذات طبيعة إهية» وتطابق تركيب الكون 
الذي يحتوي جميع الاشیاء. 


۳۹۱ 


والعشرة من مجموع العدد من الواحد إلى الأربعة» وهي نهاية أخرى. 

فللعدد آربع نهایات : أربعة» وسبعة» وتسعة» وعشرة. ثم يعود إلى السواحد 
فیقول : آحد عشر. . . ویعد» والترکیبات فیما وراء الأربعة على آنحاء ست : 

فالخمسة على مذهب من لا يرى الواحد داخلا في العدد فهي مركبة من عدد 
وفرد. وعلی مذهب من یری ذلك فهي مرکبة من فرد وزوجین . 

وکذلك الستة على الأول فمركبة من فردین» أو عدد وزوج» وعلی الشاني 
فمركبة من ثلاثة آزواج. 

والسبعة على الأول فمركبة من فرد وزوج. وعلی الثاني فمركبة من فرد وثلاثة 


آزواج . 

والثمانية على الأول فمركبة من زوجین. وعلی الثاني فمركبة من آربعة 
آزواج . 

والتسعة على الأول فمركبة من لاثة آفراد. وعلی الثاني فمركبة من فرد 
وأربعة آزواج . 


والعشرة على الأول فمركبة من عدد وزوجین» آوزوج وفردین» وعلی الثاني 
فما یسب من الؤاحد إلى الأربعة» وهو النهاية والکمال. ثم الأعداد الأخرى 
فقیاسها هذا القیاس . قال : وهذه هي أصول الموجودات. 

ثم إنه رکب العدد على المعدود. والمقدار على المقدور. فقال: المعدود 
الذي فيه اثنينية وهو أصل المعدودات ومبدؤها هو العقل باعتبار أن فيه اعتبارين: 
اعتباراً من حيث ذاته» وأنه ممکن الوجود بذاته» واعتبارا من حيث مبدعه وأنه 
واجب الوجود به» فقابله الاثنان. والمعدود الذي فيه ثلاثية هو النفس» إذ زاد على 
الاعتبارين اعتباراً ثالثاً والمعدود الذي فيه أربعية هو الطبيعة إذ زاد على الثلاثة 
رابعاً وثم النهاية» أعني نهاية المبادىء» وما بعدها المركبات. فما من موجود 
مركب الا وفيه من العناصر والنفس والعقل شيء. إما عين أو آثر حتى ينتهي إلى 
السبعة فيقدر المعدودات على ذلك وينتهي إلى العشرة» ويعد العقل والنفوس 


۳۹۲ 


التسعة بأفلاكها التي هي آبدانها وعقولها المفارقة کالجوهر وتسعة آعراض. 
وبالجملة نما یتعرف حال الموجودات من العدد والمقادیر الأول ویقول: الباري 
تعالی عالم بجميع المعلومات على طریق الاحاطة بالأسباب التي هي الأعداد 
والمقادین وهي لا تختلف» فعلمه لا يختلف. 


وربما یقول : المقابل للواحد هو العنصر الأول كما قال آنکسیمانس ویسمیه 
الهيولى“ الأولی » وذلك هو الواحد المستفاد» لا الواحد الذي هوکالاحاد؛ 
وهو واحد» کل تصدر عنه کل كثرة» وتستفید الكثرة منه الوحدة التي تلازم 
الموجودات ولا تفارقها البتة كما قررنا. وذکر أن العنصر انفرد بوحدته ثم آفاضها 
على الموجودات, فلا یوجد موجود الا وفیه من وحدته حظ على قدر استعداده. ثم 
من هداية العقل حظ على قدر قبوله . ثم من قوة النفس حظ على قدر تهیشه. وعلی 
ذلك اثار المبادیء في المركبات» فان کل مركب لا يخلو عن مزاج ما. وکل مزاج 
لا یعری عن اعتدال ماء وكل اعتدال عن كمال أو قوة كمال: إما طبيعي الي وهو مبدأ 
الحركة. وإما عن كمال نفساني هومبدأ الحس. فإذا بلغ المزاج الانساني إلى حد 
قبول هذا الكمال أفاض عليه العنصر وحدته. والعقل هدايته» والنفس نطقه 
وحکمته . 


قال : ولما كانت التألیفات الهندسية مرتبة على المعادلات العددية عددناها 
أيضاً من المبادیء . فصارت طائفة من الفيثاغوريين إلى أن المبادیء هى التأليفات 
الهندسية على مناسبات عددية» ولهذا صارت المتحرکات السماوية ذات حرکات 


(۱) الهيولى في عرف الحكاء هي الجوهر القابل للاتصال والانفصال, وهي محل للصورتين أي الجسمية 
والنوعية وهي الميولى الأولى وأما الميولى الثانية فهي جسم تركب منه جسم آخر. والميولى لفظ يوناني 
معناه الأصل والمادة. وفي القابسات ما افیولی؟ والجواب: هي قوة موضوعة تجعل الصور منفعلة. 
وقال ابن سينا في الرسالة الرابعة: «آما الميولى المطلقة فهي جوهر ووجوده بالفعل شا يحصل بقبول 
الصورة الجسمية لقوة فيه قابلة للصورء وليس له في ذاته صورة تخصه. إلا معنى القوة. . .». 


۳۹۳ 


متناسبة لحنیة(۱) هي آشرف الحرکات. وألطف التألیفات . ثم تعدوا من ذلك إلى 
الأقوال حتى تار طائفة منهم إلى أن المبادیء هي الحروف والحدود المجردة 
عن المادة. وأوقعوا الألف في مقابلة الواحد. والباء في مقابلة الاثنين» إلى غير 
ذلك من المقابلات . 

ولست آدري : على أي لسان ولغة قدروها؟ فان الألسن تختلف باختلاف 
الامصار والمدن أوعلى أي وجه من الترکیب؟ فان التركيبات أيضاً مختلفة» 
فالبسائط من الحروف مختلف فيهاء والمرکبات كذلك. ولا كذلك العدد فانه 
لا یختلف اصلا. 

وصارت جماعة منهم إلى أن مبداً الجسم هو الأبعاد الثلاثة» والجسم مركب 
عنها. وأوقعوا النقطة في مقابلة الواحد. والخط في مقابلة الاثنين» والسطح في 
مقابلة الثلانت ا مقابلة الأربعة. وراعوا هذه المقابلات في تراكيب 
الأجسام , وتضاعيف الأعداد. 

ومما ينقل عن فيثاغورس أن الطبائع أربعةء والنفوس التي فينا أيضاً أربعة: 
العقل والعلم والرأي» والحواس. ثم ركب فيه العدد على المعدود. والروحاني 
على الجسماني . 

قال الرئیس آبو علي الحسین بن سينا('»: وأمثل ما يحمل عليه هذا القول أن 


)١(‏ من المأثور عن الفيثاغوريين قوم إن خرکات الأفلاك نغمات» وحجتهم في ذلك أن الجسم إذا تحرك 
بسرعة احدث صوتاً هو صوت اهتزاز اشواء أو الا فلا بدٌ أن يكون لحركات الأفلاك في الأشير 
العلوي أصوات» ولا بدٌ أن يكون في السماء ألحان. ون كنا لا نشعر بباء ولا يبعد أنهم كانوا يخرجون 
من هذا القول إلى مثل ما خرج إليه إخوان الصفاء حيث قالوا: إعلم يا أخي أنه لولم يكن لحركات 
أشخاص الأفلاك أصوات ولا نغمات لم يكن لأهلها فائدة من القوة السامعة الموجودة فيهم. (انظر 
تاريخ الفلسفة اليونانية ص 7١‏ ورسائل إخوان الصفا ۰۱۵۲:۱ ١58‏ وموسوعة الفلسفة ۲: ۱۸۰ - 
0۸۳ 

(۲) ظهر ابن سينا في عصر اضطربت فيه أحوال الدولة العباسية وانهار سلطانبا وکان مولده في سنة 
2۱۹/۰ بحسب رواية القفطي وابن خلکان آما ابن أبي أصيبعة فیجعل سنة ۸۳۷۵ مولد 


الشیخ الرئیس . 


۳4٤ 


یقال: کون الشيء واحداً غير کونه موجوداً أوإنساناً. وهوفي ذانه آقدم منهما 
فالحیوان الواحد لا یحصل واحداً لا وقد تقدمه معنی الوحدة الذي صار به واحدا 
ولولاه لم يصح وجوده. فإذن هو الأشرف الأبسط الأول» وهذه صورة العقل؛ 
فالعقل يجب أن یکون الواحد من هذه الجهة. والعلم دون ذلك في الرتبة» لأنه 
بالعقل ومن العقل . فهو کالائنین الذي یفتقر إلى الواحد ویصدر منه. وکذلك العلم 
يؤول إلى العقل . ومعنی الظن والرأي عدد السطح» والحس عدد الصمت: آن 
السطح لکونه ذا ثلاث جهات هو طبيعة الظن الذي هو آعم من العلم مرتبة» وذلك 
لأن العلم یتعلق بمعلوم معین. والظن والراي ینجذب إلى الشيء ونقیضه. والحس 
أعم من الظن. فهو المصمت أي الجسم له أربع جهات . 
ومما نقل عن فيثاغورس أن العالم إنما ألف من اللحون البسيطة الروحانية. 
ويذكر أن الأعداد الروحانية غير منقطعة» بل أعداد متحدة تتجزأ من نحو العقل» 
ولا تتجزأ من نحو الحواس. وعدٌ عوالم كثيرة. فمنه عالم هوسرور محض في أصل 
وس وابتهاج وروح في وضع الفطرة ومنه عالم هودونه» ومنطقها ليس مثل 
منطق العوالم العالية» فان المنطق قد یکون باللحون الروحانية البسيطت وقد یکون 
باللحون الروحانية المرکبة . 
والاول یکون سرورها دائماً غير منقطم» ومن اللحون ما هو بعد ناقص في 
الترکیب لان المنطق بعد لم یخرج إلى الفعل فلا یکون السرور بغاية الکمال؛ لأن 
اللحن ليس بغاية الاتفاق . : 
بدأ حياة الانتاج في سن مبكرة فترك لنا التصانيف في الطب والمنطق والطبيعيات والإلهيات. وقد 
تكلم في أشياء من الإلهيات والنبويات والعاد والشرائع لم يتكلم بها سلفه» ولا وصلت إليها عقولهم. 
ولا بلغتها علومهم ؛ فإنه استفادها من المسلمين. صنف ابن سينا نحو مثة كتاب ونظم الشعر 
الفلسفي » ودرس اللغة حتى بار كبار المنشئين. توفي سنة 478ه/7١1م.‏ وأشهر كتبه «القانون» في 
الطب» ويسميه علياء الفرنج (0:00۳640:08) » وقد ترجم إلى عدة لغات وبقي 
يعمل به مدة ستة قرون. ومن تصانيفه أيضاً «المعاد» و «الشفاء» و «السياستة» و «اسرار الحكمة 


الشرقیة). (تاريخ حكماء الإسلام ص ۲۷ د ۷۲ وانظر وفيات الأعيان ١57:1١‏ ودائرة المعارف 
الاسلامية ۲۱۳:۱). 


۳۹۵ 


وکل عالم فهو دون الأول بالرتبة» وتتفاضل العوالم بالحسن والبهاء والرتبة» 
والأخیر نقل العوالم وثفلها وسفلهاء ولذلك لم یجتمع کل الاجتماع» ولم تتحد 
الصورة بالمادة كل الاتحاد. وجاز على كل جزء منه الانفکاك عن الجزء الآخر. الا 
أن فيه نوراً قلیلا من النرر الأولء فلذلك النور وجد فيه نوع ثبات» ولولا ذلك 
لم يثبت طرفة عين. وذلك النور القلیل : جسم النفس والعقل» الحامل لهما في 
هذا العالم . 

وذكر أن الإنسان بحكم الفطرة واقع في مقابلة العالم کله. وهو عالم صغیر 
والعالم إنسان کبیر» ولذلك صار حظه من النفس والعقل أوفر» فمن أحسن تقويم 
نفسه وتهذيب أخلاقه وتزكية أحواله أمكنه أن يصل إلى معرفة العالم وكيفية تألیفه 
ومن ضيع نفسه ولم يقم بمصالحها من التهذیب والتفویم خرج من عداد العدد 
والمعدود. وانحل عن رباط القدر والمقدورء وصار ضیاعاً همل . 

وربما یقول: النفس الانسانیة) تألیفات عددية أو لحنية» ولهذا ناسبت 
النفس مناسبات الالحان. والتذت بسماعها وطاشت. وتواجدت باستماعها 
وجاشت. ولقد كانت قبل اتصالها بالابدان قد آبدعت من تلك التالیفات العددية 
الاولی ثم اتصلت بالأبدان» فإن كانت التهذیبات الخلقية على تناسب الفطرة» 
وتجردت النفوس عن المناسبات الخارجة اتصلت بعالمهاء وانخرطت في سلکها 


(۱) وصل إلينا أقوال متباينة عن النفس عند الفیثاغوریین, فنحن نجد عند افلاطون رأياً لبعضهم يقول: 
إن النفس نوع من النغم. والنغم توافق الاضداد وتناسبها بحیث تدوم الحياة ما دام هذا النغم وتنعدم 
بانعد امه . 

فإذا كانت النفس نغاً لزم من جهة أن ليس ها وجود ذاتي. والفیثاغورية تؤمن بالخلودء ولزم من 
جهة آخری أن ليس لما وجود سابق على عناصر البدن. والفيثاغورية تؤمن بالتشاسخ . على أن ارسطو 
إذ يذكر هذه النظرية لا يعزوها للفيثاغوريين ولكنه يضيف إليهم قولين: الأول. أن النفس هي هذه 
الذرات المتطايرة في المواءء والتي تدق عن إدراك الحواس. ویذهب الأخر إلى أن النفس هي البدا 
الذي تتحرك به هذه الذرات. وهو قول يخيل إلينا أن رأيهيم الحق بحيث تكون النفس عندهم مبدأ 
أو علة توافق الأضداد في البدن وعلة حركته جميعاً. (تارييخ الفلسفة اليونانية ص ۲۳). 


۳۹۹ 


على هيئة أجمل وأكمل من الاول» فان التألیفات الاولی قد كانت ناقصة من وجه 
حيث كانت بالقوة» وبالرياضة والمجاهدة في هذا العالم بلغت إلى حد الکمال 
خارجة من حد القوة إلى حد الفعل» قال: والشرائع التي وردت بمقادير الصلوات 
والزكوات وسائر العبادات» هي لإيقاع هذه المناسبات في مقابلة تلك التأليفات 
الروحانية» وربما يبالغ في تقرير التأليف حتى يكاد يقول: ليس في العالم سوى 
التالیف والأجسام والأعراض تأليفات, والنفوس والعقول تأليفات. 

ویعسر كل العسر تقریر ذلك! نعم! تقدیر التأليف علوم المژلف والتقدیر 
على المقدر آمر یهتدی إليه» ویعول علیه . 

وکان خرینوس وزینون) الشاعر متابعین لفیثاغورس على رأيه في المبدع 
والمبدع إلا آنهما قالا: الباري تعالی أبدع النفس والعقل دفعة واحدة ثم أبدع 
جميع ما تحتهما بتوسطهماء وفي بدء ما آبدعهما آبدعهما لا يموتان» ولا يجوز 
علیهما الدئور والفنای وذکرا أن النفس إذا كانت طاهرة زكية من کل دنس صارت 
في العالم الأعلى إلى مسکنها الذي یشاکلها ویجانسها. وکان الجسم الذي هومن 
النار والهواء جسمها في ذلك العالم مهذباً من كل ثقل وكدر. 

فأما الجرم الذي من الماء والأرض فان ذلك يدثر ویفنی لأنه غير مشاكل 
للجسم السماوي» لأن الجسم السماوي لطيف لا وزن له ولا يلمس» فالجسم في 
هذا العالم مستبطن في الجرم لأنه أشد روحانية . وهذا العالم لا يشاكل الجسم بل 
الجرم يشاكله. 

فكل ما هو مركب والأجزاء النارية والهوائية عليه أغلب» كانت الجسمية 
أغلب. وكل ما هو مركب والأجزاء المائية والأرضية عليه أغلب كانت الجرمية 


(۱) زيلون: فيلسوف يوناني : : ولد في قبرص» وهو مؤسس الذهب الرواقي» وعلى الرغم من المؤلفات التي 
کتبها» ۰ لم يبق لنا من آثاره شيء اللهم | إلا شذرات ضئيلة. وكذلك الحال بالنسبة إلى بقية الرواقيين 
اليونانيين وإلى زینون ينسبون القول المأثور: إنما العيش هو العيش مع الطبيعة متوفى حوالي 
6 م 


۳۹۲ 


آغلب. وهذا العالم عالم الجرم وذلك العالم عالم الجسم. فالنفس في ذلك 
العالم تحشر في بدن جسماني() لا جرماني دائماء لا يجوز عليه الفناء والدثورء 
ولذته تكون دائمة لا تملها الطباع والنفوس . 

وقيل لفیثاغورس : لم قلت بإبطال العالم؟ قال: لأنه يبلغ العلة التي من 
أجلها كان فإذا بلغها سكنت حركته» وأكثر اللذات العلوية هي التأليفات اللحنية 
وذلك كما يقال: التسبيح و التقديس غذاء الروحانيين» وغذاء كل موجود 
هومما خلق منه ذلك الموجود. 

وأما هیراقلیطس) وأباسيس فقد کانا من الفيشاغوريين وقالا: إن مبدأ 
الموجودات هو النار فما تكاثف منها وتحجر فهو الأرض» وما تحلل من الأرض 
بالنار صار ماء» وما تخلخل من الماء بالنار صار هواء, وما تخلخل من الهواء بحرارة 
النار صار نارأًء فالنار مبدأء وبعدها الأرض» وبعدها الما وبعدها الهوا وبعدها 


النار» والنار هي المبدا( وإليها المنتهی» فمنها التکون وإليها الفساد. 


(۱) الفيثاغورية» كما أوردناء تؤمن بالتناسخ . وهذا ما علّمه فیشاغورس وکان یقول بأن الارواح لا تفنى 
وهي تنتقل في عالم الكائنات الحية من حي إلى آخرء وأن كل كائن بظهر ویتلاشی يعود إلى الظهور في 
دورة معلومة مدتها ثلاثة آلاف سنة. وهكذا فلا جديد تحت الشمس. وهكذا فكل مولود حي حلقة من 
سلسلة الأسرة الواحدة الشاملة. (تاريخ الفلسفة الیونائيف بتصرف). 

(۲) ظهر هيراقليطس في أفسس» ورأى آن السلطان في الكون للصيرورة الدائمة التحول؛ فكل شىء يسيل 
ويتغيره ورأى أن النار هي العنصر الاسامی لانها أخف العناصر وأسرعها حركة؛ وفي النار قوة دائمة 
النشاط واضطرام يننج عنه العراك الستمر الذي نشهده في الوجود. وقال أيضاً بذهب امتزاج 
الاضداد. وان الواحد متالف من جميع الاشیاء» وجميع الأشياء صادرة عن الواحد وقد توفي سنة 
۰ م. (قصة الفلسفة الیونانية ص 05), 

(۲) كان هیراقلیطس يزعم أن النار هي الاصل الأول لجميع الأشياء» وکان يقول إن عنصر النار يتغير 
بالتكاثف حتى يصير هواءء وهذا اهواء يتغير أيضاً بالتكائف حتى يصير ماءء وكذلك عنصر الماء يصير 
بالتكائف تراباًء ثم ينعكس التغير. . وكان یقول إن هذا العالم نش وتركب من النار» فليست هذه 
الحياة التي تدب في الأحياء وهذا النشاط العقلي الذي ييز الإنسان إلا قبساً من تلك النار» فكلما كثرت 
النار في جسم ازدادت حيويته واشتد نشاطه, وكلما أظلم الشيء أي قلّ ما فيه من نار» كان أقرب إلى 
الموت وأدخل في عالم اللاوجود. (ترجمة مشاهير قدماء الفلاسفة ص 1۳). 


۳۹۸ 


الموجودات() أجسام تدرك عقلاًء وهي كانت نتحرك من الخلاء في الخلاء. وزعم 
أن الخلاء لا نهاية له. وكذلك الأجسام لا نهاية لها. الا أن لها ثلاثة آشیاء: 
الشکل والعظی والثقل . 

ودیمقربطیس( كان يرى أن لها شیئین : الشکل والعظم فقط . وذکر أن تلك 
الاجسام لا تتجزأ. أي لا تنفعل ولا تتكثر» وهي معقولة أو متوهمة غير محسوسة. 
فاصطکت تلك الأجزاء في حرکاتها اضطراراً واتفاقاًء فحصل من اصطکاکها صور 
هذا العالم وآشکالها. وتحرکت على آنحاء من جهات التحرك, وذلك هو الذي 
یحکی عنهم آنهم قالوا بالاتفاق فلم يثبتوا لها صانعاً أوجب الاصطکاك وأوجد 
هذه الصور وهژلاء قد آثبتوا الصانم. وأثبتوا سبب حرکات تلك الجواهر وأما 
اصطکاکها فقد قالوا فیها بالاتفاق» فلزمهم حصول العالم بالاتفاق والخبط۱. 


(۱) اتفق الفلاسفة على أنه لا یصدر موجود عن معدوم ولا یژول موجود إلى العدم لا قد صم بالتجربة أن, 
الاجسام یتکون بعضها من آثار بعض» فینتج من هذا أن ها سببأء وهذا السبب هو الذي یسمونه, 
مادة أوليةء واختلفوا في بيان هذه الادة الأولية فزعم أبيقورس أا الذرات. وزعم أن سائر الاجسام 
تترکب منها؛ وذهب أيضاً إلى أصل ثان» وهو الفراغ ولكن لم يجعله اصلا لترکیب الأجسام, وإنغا 
کان يقول إنه أصل حركاتها . 

(1) ولد يمقريطس في أبديرا نحو 1۰اق. م. ويقال إنه عاش قرناً كاملا وإنه كان تلميذاً للوكيسوس 
الالطي . وقد جمعت مؤلفات المفكرين» بعد وفاة دیقریطس. في مجموعة تعد موسوعة للمعارف 
الإنسانية في ذلك العصرء وتدل على عمق في التفكير وسعة في المعارف قل نظيرهما. 

ويعد لوكيبوس وديمقريطس واضعي آمس الذهب الذري» وخلاصة آرائهیا أن الكائن مركب 
من عدد لا نباية له من العناصر البسيطة الثابتة الصلبةء وأن تلك العناصر والذرات ذات صفات 
أساسية ثلاث هي : الشكل والتركيب والوضع. والذرات الأزلية منتشرة في الفراغ اللامتناهي انتشاراً 
يتعادل وذلك الفراغ. والتركيبات التي تحصل عن اتحاد الذرات عارضة؛ والعوالم غير التناهية تنشأ 
وتزول إلى ما لا اية له, 

(۳) كان أبيقورس يزعم أن هلاك الدنيا وزوالها يحصل بسبب من أسباب عديدة» إما بواسطة نار كا إذا 
دنت الشمس جداً من الارض فاحرقتهاء وإما بهزة مهولة تقلب جميع الاشیاء. . . ولكن من آثار 
هلاكها تتركب دنيا أخرى» والدنيا التي نحن بها الآن هي اجتماع آثار ما بقي من حوادث مهولة وقعت 
في سالف الأزمان ويشهد لذلك ما يشاهد في البحار من المهاوي التي لا قاع لما وسلاسل الجبال 
الشاحة. والانبر التي تحت الأرض والبحيرات الكامنة فيهاء والمغارات والکهوف. . . الخ. (ترجمة 
مشاهير قدماء الفلاسفة ص ۱۷۲). 


۳۹۹ 


وکان لفیثاغورس تلمیذان رشیدان : 

یدعی آحدهما: فلنكس» ویعرف بمرزنوش؛ قد دخل فارس ودعا الناس إلى 
حكمة فیثاغورس. وأضاف حكمته إلى مجوسية القوم» ویدعی الأخر قلانوس» 
دخل الهندء ودعا الناس إلى حكمة فیثاغورس أيضاًء واضاف حکمته إلى برهمية 
القوم » الا أن المجوس كما يقال أخذوا جسمانية قوله» والهند أخذوا روحانية قوله. 

ومما آخبر عنه فیثاغورس وأوصی به : 

قال : إني عاينت هذه العوالم العلوية بالحس بعد الرياضة البالغة» 
وارتفعت عن عالم الطبائع إلى عالم النفس وعالم العقل. فنظرت إلى ما فیها من 
الصور المجردة» ومالها من الحسن والبهاء والنور» وسمعت مالها من اللحون 
الشريفة» والاصوات الشجية الروحانية . 


وقال: إن ما في هذا العالم یشتمل على مقدار یسیر من الحسن. لکونه 
معلول الطبيعة وما فوقه من العوالم آبهی وأشرف وأحسن. إلى أن يصل الوصف إلى 
عالم النفس والعقل فيقف» فلا يمكن المنطق وصف ما فیها من الشرف والکرم 
والحسن والبهای فلیکن حرصکم واجتهادکم على الاتصال بذلك العالم» حتی 
یکون بقاؤكم ودوامکم طویلاً بعد ما نالکم من الفساد والدثور» وتصیرون إلى عالم 
هو حسن کل وبهاء کله» وسرور كله وعز وحق کله. ویکون سرورکم ولذتکم 
دائمة غیر منقطعة . 


وقال: من كانت الوسائط بينه وبين مولاه أكثر فهو في رتبة العبودية آنقص. 
وإذا كان البدن مفتقرا في مصالحه إلى تدبير الطبيعة» وکانت الطبيعة مفتقرة في 
تأدية آفعالها إلى تدبیر النفس. وکانت النفس مفتقرة في اختیارها الأفضل إلى إرشاد 


(۱) نصح الفیثاغوریون بالرياضة للحصول على مأربهم» وکان فیثاغورس يذهب في فلسفته, إلى أن يحول 
الناس عن الامتلاء إلى التقليل لأنه الأولى بهم والأحسن لا يترتب عليه من الصحة وعدم شغل البال 
والفكر فيتفرغ العقل لوظائفه. وضرب الثل بنفسه فكان لا يشرب إلا القراح. ولا يتجاوز في غذائه 
العيش والعسل والفاكهة واخضر . 


العقل» ولم يكن فوق العقل فاتح | إلا الهداية الإلهية » فبالحري أن یکون المستعین 
رت 9 في كافة المصارف مشهوداً له بفطنة الاکتفاء 2 وأن يكون 
۳ ۱۳ 


٦‏ -رأي سقراط۱) 
سقراط بن سیسوس الحکیم الفاضل الزاهد من أهل أثينية» وکان قد 
اقتنو: الحكمة من فیثاغورس) وأرسالاوس» واقتصر من آصنافها على الالهنیات 
والأحلاقيات» واشتغل بالزهد ورياضة النفس» وتهذیب الأخلاق» وأعرض عن 
ملذات الدنياء واعتزل إلى الجبل وأقام في غاربه . 


ونهی الر وساء الذین کانوا في زمانه عن الشرك وعبادة الأوثان» فثوروا عليه 
الفاغة"» وألجأوا ملکهم إلى قتله. فحبسه الملك ثم سقاه السم ؛ وقضیته 


معروفة. 


)١(‏ ولد سقراط في أثينا نحوسئة 479ق. م. وتوني نحو ۳۹۹ق. م. : ولج :نكاد لا تعر فا عن يانه اخيعا 
لولا بعض ما رواه خصومه والمعجبون به. وقد اشتهر بنزاهته ورسوخ عقيدته. کا اشتهر بتجرعه ا 
في سبيل تلك العقيدة. وهو يعد من المثل الانسانية العلياء ومن النفوس السامية التي قلا يجود التاريخ 

ليس لدینا من آثاره شيء لأنه لم ينصرف إلى التدوين بل قضى حياته ناشر أفكارء وباذر آرای 
ومبشراً استحق اللقب الشهير «أبو الفلسفة». 

(؟) ما ذهب إليه الشهرستاني من أن سقراط اقتبس الحكمة من فيثاغورس» وما ذهب إليه القفطي من أنه 
كان من تلاميذ فيثاغورس» يظهر منه أنه عاصر فيثاغورس, وأخخذ منه. ولكن الواقع أن فيثاغورس 
توفي نحو ۹۷٤ف‏ . م وسقراط ولد نحو 1٩‏ ق. م 

والظاهر أنه لا كان لسقراط وصايا شريفة واداب فاضلة» وحكم مشهورة ومذاهب في الصفات 
قريبة من مذاهب فيثاغورس» فقد ذهب الشهرستاني إلى أن حكمته مقتبسة منه» كبا ذهب القفطي أنه 
من تلامیذه. 

۳( الغاغة : الغوغاء . واصل الغوغاء الجراد حين يخف للطیران ثم استعیر للسفلة من الناس والتسرعین إلى 

الشر. 


٤١ 


قال سقراط : إن الباري تعالی لم يزل هوية فقط» وهو جوهر فقط . وإذا رجعنا 
إلى حقيقة الوصف والقول فيه وجدنا المنطق والعقل قاصرین عن اکتناه وصفه( 
وحقیقته. وتسمیته» وإدراكةء لان الحقائق كلها من تلقاء جوهره. فهو المدرك حقاء 
والواصف لكل شيء وصفاًء والمسي لكل موجود.إسماً. فکیف یقدر المسمی أن 
يسميه اسماً؟ وكيف يقدر المحاط أن يحيط به وصفاً؟ فنرجع فنصفه من جهة آثاره 
وأفعاله. وهي أسماء وصفات. إلا أنها ليست من الأسماء الواقعة على الجوهر» 
المخبرة عن حقيقته. وذلك مثل قولنا إله. أي واضع كل شيء. وخالق أي مقدر 
كل شيء. وعزيز أي ممتنع أن يضام. وحكيم أي محكم أفعاله على النظام 
وكذلك سائر الصفات . 

وقال: إن علمه وقدرته. وجوده» وحكمته بلا نهاية. ولا يبلغ العقل أن 
يصفها. ولووصفها لكانت متناهية. فألزم عليه: إنك تقول إنها بلا نهاية ولا غاية» 
وقد نرى الموجودات متناهیة! فقال: إنما تناهيها بحسب احتمال القوایل لا بحسب 
القدرة والحکمة. والجود. ولما كانت المادة لم تحتمل صوراً بلا نهاية» فتنامت 
الصور لا من جهة بخل في الواهب؛ بل لقصور في المادة. وعن هذا اقتضت 
الحكمة الإلهية أنها وان تناهت ذاناً وصورة» وحيزاً ومكاناًء إلا أنها لا تتناهى زماناً 
في آخرها إلا من نحو أولهاء وان لم يتصور بقاء شخص؛ فاقتضت الحكمة استبقاء 
الأشخاص ببقاء الأنواع . وذلك بتجدد أمثالهاء ليستحفظ الشخص ببقاء النوع. 
ويستبقي النوع بتجدد الاشخاص, فلا تبلغ القدرة إلى حد النهاية» ولا الحكمة 
تقف عَلَى غاية . 

ثم إن من مذهب سقراط أن آخص ما يوصف به الباري تعالی هو کونه حياً 
قيوماً » لان العلم والقدرة والجود » والحکمة تندرج تحت کونه حياً . والحياة 


(۱) يؤمن سقراط بان للعالم فا واحد لا يكن للعقل أن يدركه» ولا تنطبق العرفة اليقينية علیه. فهو أزلي 
آبدي. وتطبیق الزمان والکان عليه يجعله حادثاًء فعرفاننا به إنما یکون بآثاره وافعاله. کا أنه یعتقد أن 
هناك حياة ثانية » وهذه العقيدة وجد فیها شفاء من القلق ونجاة من الشك وصيانة من الظلم . 


۲ 


صفة جامعة للکل . والبقاء. والسرمد. والدوام» وحفظ النظام في العالم تندرج 
تحت کونه قيوماً. والقيومية صفة جامعة للکل . وربما یقول: هوحي ناطق من 
جوهره» أي من ذاته. وحیاتنا ونطقنا لا من جوهرناء ولهذا یتطرق إلى حیاتنا ونطقنا 
العدم والدئور والفساد. ولا یتطرق إلى حياته ونطقه تعالی وتقدس. 


وحکی فلوطرخیس() في المبادیء أنه قال : أصول الأشياء ثلاثة وهي : العلة 
الفاعلة» والعنصرء والصورة, فالله تعالی هو الفاعل والعنصر هو الموضوع الأول 
للکون والفساد. والصورة جوهر لا جسم . وقال: الطبيعة أمة للنفس. والنفس أمة 
للعقل . والعقل أمة للمبدع الأول» من أجل أن أول مبدع أبدعه المبدع الأول صورة 
العقل. وقال: المبدع لاغاية له ولا نهاية. وماليس له نهاية ليس له شخص 
وصورة. وقال: اللانهاية في سائر الموجودات لو تحققت لكان لها صورة واقعة. 
ووضع وترتيب. وما تحقق له صورة ووضع وترتيب صار متناهياً. فالموجودات 
ليست بلا نهاية. والمبدع الأول ليس بذي نهاية» ليس على أنه ذاهب في الجهات 
بلا نهاية كما يتخيله الخيال والوهم» بل لا يرتقي إليه الخيال حتى يصفه بنهاية 
ولا نهاية . فلا نهاية له من جهة العقل إذ ليس يحده. ولا من جهة الحس» فليس 
يحده. فهو ليس له نهاية» فليس له شخص وصورة خيالية أووجودية حسية 
أو عقلية» تعالى وتقدس؟. 


ومن مذهب سقراط أن النفوس الإنسانية كانت موجودة قبل وجود الأبدان على 


(۱) كان فيلسوفاً مذكوراً في عصره. وله تصانيف مذكورة بين فرق الحكماء منها کتاب «الآراء الطبيعية) 
ويحتوي على آراء الفلاسفة في الأمور الطبيعية وكتاب «الرياضة» وكتاب في علم النفس. (القفطي 
ص ۱۷). 

(۲) كان سقراط يؤمن بالقدر. فلم يكن یری أنه بر فیا یفعل. بل كان يعتقد أنه مسير بوحي يلي عليه 
ما يقول» ويرسم له طريق السیر, ويطلعه على نتائج الأعمال قبل حدوثهاء وهو إنما يؤدي رسالة 
فرضتها عليه الآلحة ليس له عن آدائها من محيص. وقد روى أفلاطون في أحد فصوله حدیثا عما حدث 
لسقراط من وحي . أيقن سقراط من خلاله أنه أحكم أهل زمانه حقاء وأيقن أنه مسير لا تخير. (انظر 
الحديث بتوسسع في قصة الفلسفة اليونانية ص ۱۱۲). 


4۰۴ 


نحو من آنحاء الوجود. اما متصلة بکلها. وإما متمايزة بذواتها وخواصها. فاتصلت 
بالابدان استكمالاً واستدامة ژالابدان قوالبها وآلاتها. فتبطل الابدان» وترجع 
النفوس إلى کلیتها. وعن هذا وکان بخوف بالملك الذي حبسه أنه يريد قتله» قال: 
|ٍن سقراط في حب(۱)» والملك لایقدر الا علی کسر الحب. فالحب یکسر 
ويرجع الماء إلى البحر. 

ولسقراط آقاویل في مسائل الحكمة العلمية والعملية. 

ومما اختلف فيه فیشاغورس وسقراط: أن الحكمة قبل الحق» أم الحق قبل 
الحکمة؟ وأوضح القول فيه بان الحق أعم من الحکمتة. إلا أنه قد یکون جلياًء 
وقد یکون خفياً. وأما الحكمة فهي أخص من الحق؟ إلا آنها لا تکون إلا جلية. 
فإذن: الحق مبسوط في العالم» مشتمل على الحكمة المستفيضة في العالم 
والحكمة موضحة للحق المبسوط في العالم والحق ما به الشيء» والحكمة 
ما لأجله الشيء. 


ولسقراط أيضاً ألغاز ورموز ألقاها إلى تلميذه أرسجانس. وجلها في كتاب 
«فاذن» ونحن نوردها مرسلة معقودة: 

منها قوله : عندما فتشت عن علة الحياة ألفيت الموت» وعندما وجدت الموت 
ألفيت الحياة الدائمة. 


ومنها: اسكت عن الضوضاء التي في الهواءی وتكلم بالليالي حيث لا تكون 
أعشاش الخفافيش. واسدد الخمس الكوى ليضيء مسكن العلة. واملاً الوعاء 
طيباًء وافرغ الحوض المثلث من القلال الفارغة» واحبس على باب الکلام 
وامسك مع الحضرة اللجام الرخو لثلا تغضب. فترى نظام الکواکب. ولا تؤكل 


۵ الحب: الحرة الضخمة والخابية والدن. 


الأسود الذئب. ولا تجاوز الميزان» ولا تسوطْ() النار بالسکین» ولا تجلس على 
المکیال ولا تشم االتفاحة» وأمت الحي تحيا بموته. وکن قاتله بالسکین» 
المزينة لوالدیه واحذر الأسود ذا الاربع ومن جهة العلة كن أرنباء وعند الموت 
لا تكن نملة» وعندما تذکر دوران الحياة آمت المیت لتکون ذاكراء وکن صدیقا 
مفضضاً ولا تكن صدیق شرطي. ولا تكن مع اصدقائك قوساً. ولا تنعس على 
أبواب آعدائك. واثبت على ینبوع واحد متكثاً على يمينك. وينبغي أن تعلم أنه 
لیس زمان من الأزمنة يفقد فيه زمان الربيع. وافحص عن ثلاث سبل فإذا 
لم تجدها فارض بأن تنام لها نوم المستغرق» واضرب الاأترجة بالرمانة» واقتل 
العقرب بالصوم. وان أحببت أن تكون ملكا فكن حمار وحش» وليست السبعة 
بأكمل من الواحد. وبالاثني عشر اقتن اثني عشرء وازرع بالأسود. واحصد 
بالأبيض» ولا تسلبن الإكليل ولا تهتکه ولا تقفن راضياً بعدمك للخير وأنت 
موجود؛ ذلك لك في أربعة وعشرين مكاناً. وإن سألك سائل أن تعطيه من هذا 
الغذاء فميزه» وان كان مستحقاً للغذاء المريء فأعطه. وان احتاج إلى غذاء يمينك 
فاصنعه. لأن اللون الذي يطلب كذلك من كمال الغذاءء فهو للبالغين. 


وقال له رجل: من أبن لك آذ هذا المشار البه واحد؟ فقال: ني لاعلم آن 


الواحد بالاطلاق غير محتاج إلى الثاني فمتی فرضته قريناً للواحد كنت کواضع 
ما لا یحتاج إل اة إلى جانب ما لا بد منه البة 


)١(‏ تسوطن: من سَوط؛ والسوط : خلط الشيء بعضه ببعض» ومنه سمي السواط. وفي حدیث سودة: أنه 
نظر إليها وهي تنظر في ركوة فیها ماء فنهاها وقال: إني أخاف علیکم منه السوط. يعني الشیطان . 
(انظر لسان العرب مادة سوط) . 

(۲) السکین: هو الحمار الخفيف السریع, والاتان إذا كانت کذلك سُكينة. وبه سميت الجارية الخفيفة 
الروح سكينة» (لسان العرب مادة سکن). 

9 الأترجة : لعله وعاء الطیب. وفي الحديث: نهى عن لبس القسي الترج» وهو الصبوغ بالحمرة صبغاً 
مشبعاً . 
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وقال: الانسان له مرتبة واحدة من جهة حده» وثلاث مراتب من جهة هيئته . 

وقال: للقلب آفتان: الغم والهم . فالغم یعرض منه النوم» والهم یعرض منه 
النتفن: 

وقال: الحکمة إذا أقبلت خدمت الشهوات والعقول. وإذا أدبرت خدمت 
العقول الشهوات . 

وقال: لا تکرهوا آولادکم على آثارکم. فإنهم مخلوقون لزمان غير زمانکم . 

وقال : ينبخي آن تختم بالحياة» وتفرح بالموت, لأنا نحیا لنموت» ونموت 

وقال: قلوب المغرقین في المعرفة بالحقائق منابر الملائکت» وبطون المتلذذین 
بالشهوات قبور الحیوانات الهالكة . 

وقال: للحياة حدان: آحدهما الامل والشاني : الأجل . فبالاول بقاؤهاء 
وبالآخر فناژها . 

وقال: النفس الناطقة جوهر بسیط ذو سبع قوی بتحرك بها حركة مفردة 
وحرکات مختلفة. 

فأما حرکتها المفردة فإذا تحركت نحو ذاتها ونحو العقل . وأما حرکاتها 
المختلفة فإذا تحرکت نحو الحواس الخمس. 

والیونانیون بنوا ثلاثة آبیات على طوالع مقبولة. 

آحدها: بيت بأنطاكية على جبلهاء وکانوا یعظمونه ویقربون القرابین فيه» وقد 
خرب . 

والشاني : من جملة الأهرام التي بمصرء بيت كانت فيه أصنام تعبد وهي 
التي نهاهم سقراط عن عبادتها. 

والثالث: بيت المقدس الذي بناه داود وأتمه سلیمان علیهما السلام . ویقال 
إن سلیمان هو الذي بناه» والمجوس یقولون إن الضحاك بناه. وقد عظمه الیونانیون 
تعظیم أهل الکتاب یاه . 


۷- رأي آفلاطون الاهی() 
أفلاطون بن أرسطن بن أرسطوقليس من أثينية » وه و آخر المتقدمین الأواشل 


الأساطین» معروف بالتوحيد والحكمة. ولد فى زمان أردشير بن دارا فى سنة ست 
عشرة من ملكه. وفي سنة ست وعشرین من ملکه كان حدثاً متعلماً يتلمذ لسقراط. 
ولما اغتیل سقراط بالسم ومات قام مقامه وجلس على کرسیه . 


وقد أحذ العلم من سقراط وطيماوس » والغریبین : غریب أثينية» وغریب 


الناطس وضم إليه العلوم الطبيعية والریاضیة). 


وحكى عنه قوم ممن شاهده وتلمذ له مثل أرسطوطاليس» وطيماوس » 


وثاوفرسطیس(۲) أنه فال: ان للعالم مدا مدعا أزلياً8», زاجأ بذانه. عالما 
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(۳) 


(۳ 


(6) 


عمره اتصل بسقراط ولزمه مدة ثماني عشرة سنة. وعندما أدرك سقراط الأجل راح أفلاطون يضرب في 
الآفاق من كريت إلى جنوبي | إيطاليا إلى صقلية فمصر. وفي عام ۳۸۷ق. م. . عاد إلى أثيناء وانشا علي 
أبواما أكاديميته الشهيرة التي مها طلاب المعرفة من كل صوب. وراح يعلم الحكمة ويعد ڏ رجالا 
يستطيعون أن يديروا شؤون الدينة وفاقاً لمقتضيات العقل . 

وقد ترك أفلاطون التعليم مرتين وسافر إلى سيراكوزا عله يطبق فيها آراءه السياسية وینشیء دولة 
تخضع لسلطان الفلسفة. ولكنه عاد في كل مرة بالإخفاق والفشل. وتوفي سنة ۳4۸ق. م. 
لقد أخذ أفلاطون عن فلاسفة عديدين» وخاصة بعد موت سقراط وقد رحل إلى القيروان وتعلم فيها 
العلوم المندسية على تيودورس» وتوجه ال إيطاليا ليسمع الفيشاغوريين» وأزمع الرحيل إلى مصر 
ليتلقى عن علمائها وحكمائهاء وكان معتزماً الذهاب إلى اند ليأخذ عن حكمائهاء لولا حروب في 
آسیا. (انظر ترجمة مشاهير الفلاسفة ص 15). 
ثاوفر سطیس : هو ابن أخ أرسطو طاليس» وني الفهرست لابن النديم أنه ابن آخته وفي تاريخ 
الفلسفة أنه صديقه» هذا وقد كان أحد تلاميذه الآخذين الحكمة عنه. وله تصانیف جليلة منها: كتاب 
الآثار العلوية» وكتاب اللفس» وكتاب الادب . (أخبار العلماء ص ۷۵ وانظر الفهرست. لابن التديم 
ص ۳۵۳). 
فإله أفلاطون هو الصانم الذي أبدع نظام هذا الكون, فقد كانت الادة تتحرك حركة مشوهة مضطربة 
على غير نظام » فنظمها الصانع ورتبها. وأبدع العالم من لا نظام إلى نظام فوق هذا العام الحسوس 
عالم آخر هوعالم الصور الجردة. وان الإنسانية مشلا همي إحدى هذه الصور» وهي خالدة لا تتبدل 
ولا تتغير» أما الانسان الذي نراه ونشير إليه فهو في كل يوم على حال . 


۷ 


بجميع معلوماته على نعت الأسباب الكلية. كان في الأزل ولم يكن في الوجود 
رسم ولا طلل إلا مثالا عند الباري تعالى» ربما يعبر عنه بالهیولی؛ وربما يعبر عنه 
بالعنصر. ولعله يشير إلى صور المعلومات في علمه تعالی» قال: فأبدع العقل 
الأول» وبتوسطه النفس الكلية» وقد انبعث عن العقل انبعاث الصورة في المراة» 
وبتوسطهما العنصر. 

ويحكى عنه: أن الهيولى التي هي موضوع الصور الحسية غير ذلك العنصر. 

ويحكى عله: أنه أدرج الزمان في المبادیء: وهو الدهرء وأثبت لكل موجود 
مشخص في العالم الحسي مثالا غير مشخص في العالم العقلي» ويسمي ذلك: 
المشل الأفلاطونیة(). فالمبادىء الأول بسائط. والمثل مبسوطات. والأشخاص 
مرکبات. فالإنسان المركب المحسوس جزئي ذلك الانسان المبسوط المعقول؛ 
وكذلك كل نوع من الحبوان والنبات والمعادن . 

قال: والموجودات في هذا العالم آثار الموجودات في ذلك العالم ولا بد 
لكل أثر من مؤثر يشابهه نوعاً من المشابهة. قال: ولما كان العقل الإنساني من ذلك 
العالم أدرك من المحسوس مثالا منتزعاً من المادة معقولاء يطابق المشال الذي في 
عالم العقل بکلیته. ويطابق الموجود الذي في عالم الحس بجزئيته» ولولا ذلك لما 


(۱) إن نظرية المثل الأفلاطونية تکون نقطة الانطلاق وحجر الزاوية لفلسفة أفلاطون بجملتها. وهي ناتجة 

عن استخدام الاستقراء السقراطي والجدل الأفلاطوني. 

محل هذه النظرية في الجمهورية المكان الأول إلى جنب الآراء السياسية بل تعد أشهر أجزاء 
الجمهورية وأبعدها أثراً. 

والمثل عنده هي الحقائق الخالدة, والصور الجردة في عالم الاله» وهي لا تدثر ولا تفسد ولكنها 
أزلية أبدية» والذي یفسد ویدثر فا هو هذا الکائن الحسوس. 

والثال هو الوضوع الحقيقي للمعرفة» فمعرفة الفرس سثلا لا تقوم على معرفة ما ختص به أضراد 
جنسه من سن وحجم ولون» إذ أن هذه صفات تختلف باحتلاف الأفرادء بل على الفهرم الشترك بين 
جيم آفراد الجنس» والذي لا يولد مع ولادة الفرد ولا یفن بفنائه» بل هوشيء أبدي» تشارکه یم 
الأفراد في طبيعته . 


۰۸ 


كان لما يدركه العقل مطابقاً مقابلاً من خارج. فما یکون مدرکاً لشيء یوافق إدراكه 
فق ۱ 

قال : والعالم عالمان: عالم العقل وفیه المثل العقلية والصور الروحانية وعالم 
الحس وفیه الأشخاص الحسية والصور الجسمانية» کالمراة المجلوة التي تنطبع 
فیها صور الحسوسات. فان الصور فيها مثل الأشخاص» وکذلك العنصر في ذلك 
العالم مرآة لجميع صور هذا العالم يتمثل فيه جميع الصور كلهاء غير أن الفرق 
المنطبع في المرأة الحسية صور خيالية يرى أنها موجودة تتحرك بحركة الشخص 
وليس في الحقيقة کذلك. وأن المتمثل في المراة العقلية صور حقيقية روحانية هي 
موجودة بالفعل تحرك الأشخاص ولا تتحرك فنسبة الأشخاص إليها كنسبة الصور 
في المرآة إلى الأشخاص. فلها الوجود الدائم» ولها الثبات القائم وهي تتمايز في 
حقائقها تمايز الأشخاص في ذواتها. قال: وإنما كانت هذه الصور موجودة كلية 
دائمة باقیف لأن كل مبدع ظهرت صورته في حد الإبداع فقد كانت صورته في علم 
الأول الحق. والصور عنده بلا نهاية» ولولم تكن الصور معه في أزليتهء في علمه 
لم تكن لتبقى» ولولم تكن دائمة بدوامها لكانت تدثر بدثور الهيولى » ولو كانت 
تدثر مع دثور الهيولى لما كانت على رجاء ولا خوف. ولكن لما صارت الصور 
الحسية على رجاء وخوف استدل به على بقائهاء وإنما تبقى إذا كانت لها صور 
عقلية في ذلك العالم(۱) ترجو اللحوق بهاء وتخاف التخلف عنها. 


(۱) ذلك أن أفلاطون في كثير من أقاويله يومىء إلى أن للموجودات صوراً مجردة في عالم الاله وربا يسميها 
المثل الإهية . 
ويوضح أفلاطون ذلك بقوله: إندا حيث نجد عدداً من الأفراد يشتركون في الاسم. فان لهم 
مثالا مشتركاً أيضاً. فإننا ندرك عدداً كبيراً من الأسرّة» وليس لها كلها إلا مثال واحد. وكا أن انعكاس 
السرير في المرآة هو مظهر فقط» وليس «بالحقيقي» فكذلك الأسرة الكثيرة الجزئية ليست بالحقيقة؛ 
وما هي سوى نسخ عن «الثال» الذي هو السرير الحقيقي الوحيد. 
وتصوّر هذا المثال هو «العرفة» وأما الإدراك الحسبي للأسرة فهو جرد «الرأي». 


۹ 


ال : وإذا اتفقت العقلاء على أن هناك حساً ومحسوسا؛ وعقلا ومعقولاء 
وشاهدنا بالحس جميع المحسوسات وهي محدودة ومحصورة بالزمان والمکان» 
فیجب أن نشاهد بالعقل جمیع المعقولات» وهي غير محدودة ومحصورة بالزمان 
والمکان» فتکون مثلا عقلية . 

ومما يثبته آفلاطون موجودات محققة بهذا التقسیم! قال: إنا نجد النفس 
تدرك آمور البسائط والمرکبات. ومن المرکبات آنواعها وأشخاصهاء ومن البسائط 
ماهي هيولانية» وهي التي تعری عن الموضوع. وهي رسوم الجزئیات مثل : 
النقطة. والخط والسطح. والجسم التعليمي . 

قال : وهذه الأشیاء آشیاء موجودة بذواتهاء وکذلك توابع الجسم مفردة مشل : 
الحرکة. والزمان. والمکان والأشکال؛ فانا نلحظها بأذهاننا بسائط مرة» ومركبة 
مرة آخری. ولها حقائق في ذواتها من غير حوامل ولا موضوعات. ومن البسائط 
ما ليست هي هيولانية مثل : الوجود. والوحدة والجوهر. والعقل يدرك القسمین 
جمیعاً متطابقین عالمین متقابلین : عالم العقل وفیه المثل العقلية التي تطابقها 
الأشخاص الحسية. وعالم الحس وفيه المتمشلات الحسية التي تطابقها المشل 
العقلية : فأعيان ذلك العالم آثار في هذا العالی وأعيان هذا العالم آثار في ذلك 
العالم» وعليه وضع الفطرة والتقديرء ولهذا الفصل شرح وتقرير. 

وجماعة المشائين وأرسطوطاليس لا يخالفونه في إثبات هذا المعنى الكلي» 
إلا أنهم يقولون: هو معنى في العقل موجود في الذهن والكلي من حيث هو كلي 
لا وجود له في الخارج عن الذهن. إذ لا يتصور أن يكون شيء واحد ينطبق على 
زيد وعلى عمروء وهو في نفسه واحد. 

وأفلاطون يقول ذلك المعنى الذي أثبته في العقل يجب أن يكون له شيء 
بطابقه في الخارج فينطبق عليه. وذلك هو المثال الذي في العقل. وهو جوهر 
لا عرض. إذ تصور وجوده لا في موضوع وهو متقدم على الأشخاص الجزئية تقدم 
العقل على الحس» وهو تقدم ذاتي وشرفي معاً. 
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وتلك المثل هي مبادیء الموجودات الحسية منها بدأت» وإليها تعود. 

ویتفرع على ذلك أن النفوس الانسانية التي هي متصلة بالأبدان اتصال تدبیر 
وتصرف كانت موجودة قبل وجود الأبدان. وكان لها نحو من أنحاء الوجود العقلي» 
وتمايز بعضها عن بعض تمايز الصور المجردة عن المادة بعضها عن بعضء وخالفه 
في ذلك تلميذه أرسطوطاليس ومن بعده من الحکمای وقالوا: إن النفوس حدثت 
مع حدوث الأبدان. 

وقد رأيت في كلام أرسطوطاليس كما سيأتي في حكايته أنه ربما يميل إلى 
مذهب أفلاطون في کون النفس موجودة قبل وجود الأبدان() إلا أن نقل 
المتأخرين ما قدمنا ذکره . 

وخالفه أيضاً في حدوث العالم: إن أفلاطون يحيل وجود حوادث لا أول لهاء 
لأنك إذا قلت حادث فقد أثبت سبق الأزلية لكل واحدء وما ثبت لكل واحد يجب 
أن يثبت للکل . قال: وإن صورها لا بد وأن تكون حادثة؛ لكن الكلام في هيولاها 
وعنصرها. فأثبت عنصرا قبل وجودها. فظن بعض العقلاء أنه حكم عليه بالأزلية 
والقدم . وهو إذ أثبت واجب الوجود لذاته. وأطلق لفظ الابداع على العنصرء فقد 
آخرجه عن الأزلية بذاته» بل یکون وجوده بوجود واجب الوجود کسائر المبادیء التي 
ليست زمانية ولا وجودها ولا حدوئها حدوث زماني . فالبسائط حدوئها ابداعي غير 
زماني . والمرکبات حدوئها بوسائط البسائط حدوث زماني . 

وقال: إن العالم لا يفسد فساداً كلياً. ویحکی عنه في سژاله عن طیماوس : 

ما الشيء الذي لا حدوث له؟ وما الشيء الحادث ولیس بباق؟ وما الشيء 
الموجود بالفعل وهو أبداً بحال واحدة؟ وانما يعني بالأول: وجود الباري تعالى . 


(۱) وقد أخذ آفلاطون عن فیثاغورس فكرة وجود النفس قبل الجسد, ولا نستطیم التأکید هل آمن بذه 
الحقيقة أم لا. آما ما لا یقبل الشك فهو اعتقاده بخلود هذه النفس. وله على هذا الخلود براهين متعددة 
نجد أهمها في حوار «فیدون» الذي وصف فيه سقراط قبيل تجرعه السم القاتل. 


١ 


وبالثاني : وجود الکائنات الفاسدات التي لا تثبت على حالة واحدة . وبالثالث: 
وجود المبادیء والبسائط التي لا تتغير. ومن آسئلته : ما الشيء الکائن ولا وجود له؟ 
وما الشيء الموجود ولا کون له؟ . 

وإنما يعني بالاول الحركة المكانية والزمان لانه لم يؤهله لاسم الوجود. 
ويعني بالثاني الجواهر العقلية التي هي فوق الزمان والحركة والطبيعة وحق لها اسم 
الوجود. إذ لها السرمد والبقاء والدهر. 

ویحکی عنه أنه قال: إن الأسطقسات) لم تزل تتحرك حرکة مشوهة 
مضطربة غير ذات نظام وأن الباري تعالی نظمها ورتبها فكان هذا العالم. وربما 
عبر عن الأسطقسات بالأجزاء اللطيفة » وقیل إنه عنی بها الهیولی الأزلية العارية عن 
الصور حتی اتصلت الصور والأشكال بها فترتبت وانتظمت. 

ورأيت في راموز) له أنه قال: إن النفوس كانت في عالم الذکر مغتبطة 
مبتهجة بعالمها وما فيه من الروح والبهجة والسرورء فأهبطت إلى هذا العالم حتى 
تدرك الجزئيات وتستفيد ما ليس لها بذاتها بواسطة القوى الحسية. فسقطت رياشها 
قبل الهبوط. فهبطت حتى يستوي ريشها وتطير إلى عالمها بأجنحة مستفادة من هذا 
العالم . 

وحكى أرسطوطاليس عنه أنه أثبت المبادىء خمسة أجناس: الجوهن 
والاتفاق, والاختلاف والحرکة. والسكون. ثم فسر كلامه فقال: أما الجوهر فنعني 
به الوجود. وأما الاتفاق فلان الأشياء متفقة بأنها من الله تعالی . وأما الاختلاف 
فلانها مختلفة في صورها. وأما الحركة فلأن لكل شيء من الاشیاء فعلاً خاصاً. 


(۱) الاأسطتسات. الواحد أسطقس: وهو الجسم الاول. الذي باجتماعه إلى أجسام أولى مالفة له في النوع 
يقال له اسطقس ها فلذلك قيل انه آخر ما ينتهي إليه تحلیل الأجسام فلا توجد فيه قسمة إلا إلى 
أجزاء متناهية , 

رفي التعريفات للجرجاني: هو لفظ يوناني معو الأصل»› وتسمی العناصر الاربعة (الاء والارض 
والهواء والنار) أسطقسات . 
و۵ الراموز: البحر العظیم لتموجه وقد استعمله الولدون في الأصل والنموذج . 


۲ 


وذلك نوع من الحرکة لا حركة النقلة؛ وإذا تحرك نحو الفعل وفعل فله 
سکون بعد ذلك لا محالة. قال: وأثبت البخت ایضاً مدا سادا وهر نطق عقلي > 
وناموس لطبيعة الکل. وقال جرجیس(۱): انه قوة روحانية مدبرة للكل» وبعض 
الناس يسميه جداً . وزعم الرواقیون‌آنه نظام لعلل الاشیای وللاشیاء المعلولة . 

وزعم بعضهم أن علل الاشیاء ثلاثة : المشتري» والطبيعة» والبخت. 

وقال آفلاطون: إن في العالم طبيعة عامة تج تجمع الکل» وفي کل واحد من 
المركبات طبيعة خاصة» وحد الطبيعة بأنها مبدأ الى والسكون في الأشياء. أي 
مبدأ التغير» وهي قوة سارية في الموجودات كلها تكون السكنات والحركات بهاء 
فطبيعة الكل محركة للكل» والمحرك الأول يجب أن يكون ساکنا الا تسلسل 
القول فيه إلى ما لا نهاية له. 

وحكى أرسطوطاليس في مقالة الألف الكبرى من كتاب «ما بعد الطبيعة» أن 
أفلاطون كان يختلف في حدائته إلى آقراطیلوس("۰۲ فكتب عنه ماروى عن 
هرقليطس”©: أن جمیع الأشياء المحسوسة فاسدة» وأن العلم لا يحيط بها. ثم 
اختلف بعده إلى سقراط وكان من مذهبه طلب الحدود دون النظر في طبائع 
المحسوسات وغيرهاء فظن أفلاطون أن نظر سقراط في غير الأشياءالمحسوسة» لأن 
الحدود ليست للمحسوساتء. لأنها إنما تقع على أشياء دائمة كلية» أعني 
الاجناس. والأنواع فعند ذلك سمى أفلاطون الأشياء الكلية صور لأنها واحدة» 
ورأى أن المحسوسات لا تكون إلا بمشاركة الصور. إذن كانت المعو وا 


(۱) جرجیس: هو جورجياس الفيلسوف السوفسطالي» الذي كان یعلم البلاغة وعلم السياسة وکان 
يستعير منج زینون من قبله في احدل» ويعتمد على برمنيدز في آرائه في أصل الكون. وقد وضع كتاباً 
عنوانه «الطبيعة» أو اللاوجود. 

(۲) أقراطيلوس: فیلسوف تتلمذ فرقلیطس, وكان أحد أتباعه» وقد أحذ عنه آنلاطون» وقد انتهى 
أقراطيلوس إلى تحريم الکلام» وكان يقتصر على تحريك اصبعه . 

(۳) هیرقلیطس : ولد نحو ۱ هق. م. وتوفي سنة ۷۵عق. م. (انظر ص۳۹۸ ج۲ من هذا الکتاب). 


۳ 


وشالات لها. متقدمة علیها. وإنما وضع سقراط الحدود مطلقاًء لا باعتبار 
ا وغیر المحسوس. وآفلاطون ظن أنه وضعها لغیر المحسوسات فأثبتها 
مثلا عامة . 

وقال أفلاطون في كتاب «النوامیس»: إن الأشياء التي لا ينبغي للإنسان أن 
يجهلهاء منها: أن له صانع وأن صانعه يعلم أفعاله. وذكر أن الله تعالى نما يعرف 
بالسلب. أي لا شبيه له ولا مثال. وأنه أبدع العالم من لا نظام إلى نظام» وأن کل 
مركب فهو إلى الانحلال» وأنه لم يسبق العالم زمان» ولم يبدع عن شيء. 

اختلاف الأو ائل في الإبداع . والبدع والإرادة 

ثم إن الأوائل اختلفوا في الابداع والمبدع: هل هما عبارتان عن معبر 
واحد؟ أم للإبداع نسبة إلى المبدع؟ وكذلك الإرادة: إنها المراد. أم المريد؟ على 
حسب اختلاف متكلمي الإسلام في الخلق» والمخلوق والارادة: إنها خخلق 
أم مخلوقة؟ أم صفة في الخالق؟ . 

قال أنكساغورس بمذهب فلوطرخيس: إن الارادة ليست هي غير المراد» 
ولاغين المرید» وكذلك الفعل لأنهما لا صورة لهما ذاتية» وإنما يقومان بغيرهماء 
فالارادة مرة تکون مستبطنة في المرید» ومرة ظاهرة في المراد. وكذلك الفعل . ۱ 

وأما آفلاطون وآرسطوطالیس فلا یقبلان هذا القول وقالا: إن صورة الارادة 
وصورة الفعل قائمتان. وهما أبسط من صورة المراد کالقاطم للشيء هو المؤثرء 
1۳ ه في الشيء» والمقطوع هو المؤثر فيه القابل للأثر. 

فالاثر ليس هبو الموثر ولا الموثر فیه. والا انعکس حتی یکون الموثر هو 
الاثر» والمؤثر فيه هو الأثرء وهو محال. فصورة المبدع فاعلة» وصورة المبدّع 
مفعولة وصورة الإبداع متوسطة بين الفاعل والمفعول. 

فللفعل صورة وأثر. فصورته من جهة المبدع وأثره من جهة المبدّع. 
والصورة من جهة المبدع في حق الباري تعالى ليست زائدة على ذاته حتى يقال 
صورة إرادة» وصورة باري مفترقتان. بل هي حقيقة واحدة. 


٤ 


وأما برمنیدس الأصغر) فانه أجاز قولهم في الارادة ولم يجزه في الفعل 
وقال : إن الارادة تکون بلا توسط من الباري تعالی » فجائز ما وصفوه. وأما الفعل 
فیکون بتوسط منه ولیس ما هو بلا توسط كالذي یکون بتوسط. بل الفعل قط لن 
يتحقق إلا بتوسط الارادة» ولا ينعكس . 

وأما الأولون مثل تاليس» وأنبدقليس فقد قالوا: الإرادة من جهة المبدع هي 
المبدّع ومن جهة المبدّع هي المبدّع . وفسروا هذا بأن الإرادة من جهة الصورة هي 
المبدع ومن جهة الأثر هي المبدّع . ولا يجوز أن يقال إنها من جهة الصورة هي 
المبدّع؛ لأن صورة الإرادة عند المبدع قبل أن یبدع فغير جائز أن تکون ذات 
صورة الشيء الفاعل هي المفعول. بل من جهة أثر ذات الصورة هي المفعول. 
ومذهب أفلاطون وأرسطوطاليس هذا بعینه» وفي الفصل انغلاق. 


الفصل الثاني 
حكماء الأصول الذين هم من القدماء إلا أنا لم نجد لهم رأياً في المسائل 
المذكورة غير حكم مرسلة عملية أوردناها لثلا تشذ مذاهبهم عن القسمة ولا يخلو 
الكتاب عن تلك الفوائد. 
فمنهم الشعراء: الذين يستدلون بشعرهم. وليس شعرهم على وزن وقافية ء 
ولا الوزن والقافية ركن في الشعر عندهم بل الركن في الشعر عندهم إيراد 
المقدمات المخيلة فحسب. ثم قد يكون الوزن والقافية معينين في التخیل . فان كانت 


)١(‏ برمنيدس الأصغر: كان تلميذاً لسقراط الصغير. وقد سأل أستاذه. هل هناك مشل للشعر والأقذار؟ 
فأنكر سقراط في جوابه أن يكون لمثل هذه الأشياء الوضيعة مثل . وقد ذهب في فلسفته إلى أن الحقيقة 
لا يمكن أن يصل إليها الإنسان إلا بطريق العقل وحده, لأن الحواس غاشة خادعة. (قصة الفلسفة 
اليونانية ص ١55‏ و۲۱۳). 


0 


المقدمة التي توردها في القیاس الشعري مخيلة فقط تمحض القیاس شعرياً» وان 
انضم إليها قول إقناعي ترکبت المقدمة من معنیین : شعري واقناعي . وان كان 


ومنهم النساك: ونسکهم وعبادتهم عقلية لا شرعية» ویقتصر ذلك على تهذیب 
النفس عن الأخلاق الذمیمة» وسياسة المدينة الفاضلة التي هي الجنة الانسانية . 


وربما وجدنا لبعضهم رأياً في بعض المسائل المذکورة. أعني المبدع 
والإبداع » وأنه عالم» وأن أول ما أبدعه ماذا؟ وأن المبادیء کم هي؟ وأن المعاد 


كيف يكون؟ وصاحب الرأي الموافق للأوائل المذكررين أوردنا اسمه» وذكرنا 
مقالته» وان كانت کالمکررة نبتدىء بهم » ونجعل فلوطرخيس مبدأ آخر. 


٥۵ راي وطرخیس‎ ١ 
قیل إنه ول من شهر بالفلسفت ونسبت إليه الحکمت تفلسف بمص ثم سار‎ 


(۱) فلوطرخیس: مفکر ومژرخ فلسفة ومژرخ سياسي يوناني» ولد في خیرونیه حوالي سنة 45م وتوفي نحو 

۷ 

تعلم الفلسفة على يد آمونیوس في أثينا وصار من أتباع الافلاطونية. وني الاسکندرية أتقن 
مناهسج الفيلولوجياء وزار روما مرتين على الأقل. لکنه أمضى معظم حیاته في مسقط رأسه. حيث تولى 
بعض الوظائف المحلية. وحوالي سنة 0م صار کاهناً مدی الحياة في معبد «دلف». 

والژلفات النسوبة إليه تربو على مائتي کتاب أو رسالة وتأتي أهميتها من کونها حفظت مواد 
مأخوذة عن مولفات مفقودة لکتاب قدماء . 

آما من الناحية الفلسفية والدينية » فقد كان فلوطرخیس خصاً للخرافات والأساطير وتولى الدفاع 
عن العبادات الوثنية بتأويلها تأویلا فلسفياً. وکان خصياً للرواقية والأبيقورية على السواء. والنزعة 
الغالبة عليه هي الأفلاطونيةء لکنپه مع ذلك تأثر ببعض آراء ارسطو والفیثاغوریین . واهتم بمشكلة 
الشرء فوجد الاصل فيه راجعاً إلى الادة. وآقر بوجود الجن وبتدخلهم فيءشؤون العام والناس. وأهم 
مؤلفاته هي: جني سقراط (5007216 010عع6) و «الآراء الطبيعية التي يرضى بها 
الفلاسفة» وقد ترجمه إلى العربية قسطا بن لوقا. (انظر موسوعة الفلسفة ۲ : ۱۹۵). 


كزع 


قال: إن الباري تعالى لم يزل بالأزلية التي هي أزلية الأزليات» وهو مبدع 
فقط . وکل مبدّع ظهرت صورته في حد الابداع فقد كانت صورته عنده» أي كانت 
معلومة له فالصور عنده بلا نهايةء أي المعلومات بلا نهاية. قال: ولولم تكن الصور 
عنده ومعه لما كان إبداع» ولا پقاء للمبدع . ولو لم تكن باقيةدائمة لکانت تدثر بدئور 
الهیولی » ولو كان ذلك کذلك لارتفع الرجاء والخوف . ولکن لما كانت الصور باقية 
دائمة» ولها الرجاء والخوف : كان ذلك دلیلا على أنها لا تدثر» ولما عدل عنها 
الدثور ولم يكن له قوة عليها كان ذلك دليلاً على أن الصورة آزلية في علمه تعالی؛ 
قال: ولا وجه إلا القول بأحد الأقوال: إما أن يقال الباري تعالى لا يعلم شيئاً البتةء 
وهذا من المحال الشنیع. وإما أن يقال يعلم بعض الصور دون بعضء وهذا من 
النقص الذي لا يليق بكمال الجلالء وإما أن يقال: يعلم جميع الصور 
والمعلومات. وهذا هو الراي الصحيح . 

ثم قال: إن أصل المركبات هو الماء؛ فإنه إذا تخلخل صافياً وجد نار وإذا 
تخلخل وفیه بعض الثقل صار هوای وإذا تکاثف تکائفاً مبسوطاً بالغاً صار اها 


وحکی فلوطرخیس آن هرقلیطس زعم ان الاشیاء [نسا انتظمت بالبخت» 
وجوهر البخت هو نطق عقلي ینفذ في الجوهر الكلي» والله سبحانه وتعالی أعلم . 


۲ رأي أکسنوفانس۱) 


(۱) أكسنوفانس: ولد سنة ۷۰هق. م. في قولون بالقرب من أفسوس. ويرجح أن غزو الفرس لبلاده حمله 
على مغادرتها فضرب في مناكب الأرض يطوف في أنحاء العالم اليوناني ينشد الشعر في الحافل والأعيادء 
ولم يزل يجول ويطوف حتى أوفى على التسعين. 
كان أکسنوفانس شريف النفس» حر الفكر» مر النقد. قال ساخرا من تكريم الناس 
للمصارعين: إن حكمتنا خير وأبقى من قوة الرجال والخيل. وقال متهكياً من فيشاغورس لاعتقاده 
بالتناسخ : أنه مر ذات يوم برجل يضرب کلباً فأخذته الشفقة فصاح وهو ينتحب: أمسك عن ضربه 
يا هذا! إنها نفس صديق لي» لقد عرفته من صوته. 


/ااع 


صفة منطقية ولا عقلية مبدع صور کل صفة. وکل نعت منطقي وعقلي. فإذا كان 
هذا هکذا. فقولنا إن صور ما في هذه العوالم المبدعة لم تكن عنده أو کانت» 
أو كيف آبدع ولم آبدع؟ محال» لأن العقل مبدع» والمبذع مسبوق بالمبدع 
والسسيزق لا يدرك السابق أبذاء فلا تجوز أن يعنت المشبوق الساین بل قرول إن 
المبدع أبدع كيقما أحب. وكيفما شاء» فهو هو ولا شيء معه. قال: وهذه الكلمة 
أعني هو ولا شيء بسيطاً ولا مركباً معه» وهو مجمع کل ما نطلبه من العلم لأنك 
إذا قلت ولا شيء معه فقدنفیت عنه أزلية الصورة والهيولى » وكل مبدع من صورة 
وهيولى » وكل مبدع من صورة فقط . 

ومن قال إن الصور أزلية مع انيته فليس هو فقط. بل هو وأشياء كثيرة. فليس 
هو مبدع للصور؛ بل كل صورة إنما أظهرت ذاتها. فعند إظهارها ذاتها ظهرت هذه 
العوالم وهذا أشنع ما يكون من القول. 

وكان هرمس وعاذيمون يقولان: ليست أوائل البتة» ولا معقول قبل المحسوس 
بحال» بل مثل بدعة الأشياء مشل الذي يفرخ من ذاته بلا حدث ولا فعل ظهرء 
فلا يزال يخرجه من القوة إلى الفعل حتى یوجد. فيكمل» فيحسه ويدركه. ولیس 
شيء بمعقول البتة والعالم دائم لا یزول» ولا یفنی . فان المبدع لا يجوز أن يفعل 
فعلا يدثر الا هو داثر مع دور فعله» وذلك محال. 


۳- رأي زینون الأکبر۱) 
زینون الأکبر ابن ماوس من آهل قنطس» كان یقول: إن المبدع الأول كان في 


وقد بت في ثنايا أشعاره آراءه في الدين والفلسفت وهو بالإصلاح الديني أشد صلة منه 
بالفلسفة. فقد هاجم اليونان في دينهم هجوماً عنيفاً زعزع العقائد وزلزل الآلهة التي الخذها اليونان. 
والتي صدروها في الأساطير والأشعار القديمة في صورة الشر. فهي تمكر وتخذع وتسرق. . . وقد سخر 
أكسنوفانس من هؤلاء الذين استباحت عقوم أن تسيخ آلمة تولد وتوت وتضطرب مع البشر» 
وهو ينحو باللائمة المرة على هومر» وهزیود. اللذين ساقا في شعرهما تلك الصور الشائنة للاطة. توفي 
أكسنوفانس نحو ١48ق.‏ م. (تاريخ الفلسفة اليونانية ص ۲۷ وقصة الفلسفة ص .)4٠‏ 
)١(‏ زينون الأكبر: ولد في ایلیا سنة 446 ق. م . وهو تلميذ برمنیدس وكان رجلا منطقياً ذا قدرة عظيمة على = 
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علمه صورة إبداع کل جوهر» وصورة دثور كل جوهر. فان علمه غير متناه والصور 
التي فيه من حيث الإبداع غير متناهية» وكذلك صور الدثور غير متناهية» فالعوالم 
تتجدد في كل حين وفي كل دهرء فما كان منها مشاكلاً لنا أدركنا حدود وجوده 
ودثوره بالحواس والعقل» وما كان غير مشاكل لنا لم ندركه. إلا أنه ذكر وجه التجدد 
فقال: إن الموجودات باقية داثرة. أما بقاؤها فبتجدد صورهاء وأما دثورها فبدشور 
الصورة الأولى عند تجدد الأخرى» وذكر أن الدثور قد يلزم الصورة والهيولى معا 


وقال أيضاً: إن الشمس والقمر والكواكب تستمد القوة من جوهر السماء . فإذا 


تغيرت السماء تغيرت النجوم أيضاً. ثم هذه الصور كلها بقاؤهاء ودئورها في علم 
الباري تعالی» والعلم يقتضي بقاءها داثماً وكذلك الحكمة تقتضي ذلك؛ لأن بقاء‌ها 
على هذه الحال أفضل» والباري تعالى قادر على أن يفني العوالم يوماً ما إن أرادء 
آوهذا الرأي قد مال إليه الحكماء المنطقيون الجدليون دون الإلهيين0©. 


احجاج» فبرع کل البراعة ف الدفاع عن مذهب أستاذه» حتى أنه | خالفه ف شيء› وحی ف الحزء 


الخاص بالطی‌عیات. 

آراد زینون أن يدافع عن مذهب الوجود الواحد الثابت فلجا إلى طريقة غير مباشرة» فبینیا كان 
أستاذه یستخرج خصائص الوجود من ماهية الوجود نفسه استخلاصاً استدلالباًء نری زینون على 
العکس يحاول الدفاع عن مذهب پرمنیدس مستعملاً طريقة غير مباشرة» وذلك بان یقول إن المذاهب 
الضادة لمذهب الوجود عند برمنیدس تفضي قطعاً إلى تناقض» ومعنى افضائها إلى تناقض آنها غير 
صحيحة. وما دامت غير صحيحة فالذاهب الضادة ما صحيحة. توفي زینون سنة ۳۰ءق. م. (انظر 
موسوعة الفلسفة ۱ :۰-۳۷۱ ۳۷۳). 
ذهب مذهب أستاذه برمنيدس» في أنه لم يلتمس علة الکون في ماء ولا هواء ما يُرى بالعين ویس 
بالید. ول يلتمسه في العدد الذي يتصل بالأشياء المحسوسة صلة وثيقة» بل أنكر الأشياء جميعاً واعتبرها 
في حكم العدم» واعترف بحقيقة واحدة لم نصل إليها بطريق الحواس» بل بالعقل الحر الحالص» أعني 
بها الكيئونة إلى الوجود, إذ أنه نظر إلى الأشياء فأدرك أنه إنما محس منبا صفاتهاء وهذه الصفات متغيرة 
فانية إلا شيئاً واحداً هو الوجود . 

ومذهب برمنيدس في الوجود يقوم على أصلين رئیسین هما الوحدة والثبات, لذا كان على زینون أن یدافع 
عن هذا الذهب فيا يتصل مپذین الأصلين. ومن أجل هذا تنقسم حججه إلى قسمين رئيسيين: قسم 
خاص بالتعدد وقسم خاص بالحركة. وفي كل من هذین القسمین توجد حجج آربع تصل إلى غاية 
واحدة هي : وحدانية الوجود وعدم تعدده . (انظر موسوعة الفلسفة ۱ :۲۷۲ و۲۷۳). 
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وحكى فلوطرخيس أن زینون كان يزعم آن الأصول هي الله عز وجسل» 

والعنصر فقط . فالله هو العلة الفاعلة والعنصر هو المنفعل . 
وصاياه وحكمه 

قال: أكثروا من الإخوان؛ فان بقاء النفوس ببقاء الاخوان. كما أن شفاء 
الأبدان بالأدوية . 

وقیل : رأى زينون فتى على شاطىء البحر محزوناً يتلهف على الدنیا فقال له: 
يا فتی ! ما يلهفك على الدنيا؟ لوكنت في غاية الغنى وأنت راكب لجة البحر قد 
انکسرت السفينة وأشرفت على الغرق» كانت غاية مطلوبك النجاة وتفوت كل ما في 
يديك؟ قال: نعم, قال: لو كنت ملكا على الدنيا وأحاط بك من يريد قتلك. كان 
مرادك النجاه من يده وتفوت كل ملكك؟ قال: نع قال: فأنت الغني» وأنت 
الملك الان. فتسلى الفتى . 


وقال لتلميذه: كن بما تأتي من الخير مسروراًء وبما تجتنب من الشر 
ee‏ 

وقيل له: أي الملوك أفضل؟ ملك اليونانيين أم ملك الفرس؟ قال: من ملك 
غضبه وشهوته . 

وسئل بعد أن هرم : ما حالك؟ قال: هوذا آموت قلیلاً قليلاً على مهل. وقيل 
له: إذا مت» من يدفنك؟ قال: من يؤذيه نتن جیفتی . 

وسئل : ما الذي يهرم؟ قال: الغضب والحسد. وأبلغ منهما الغم . وقال : 
الفلك تحت تدبيري . 

ونعي إليه ابنه فقال: ما ذهب ذلك علىٌ» نما ولدت ولداً يموت» وما ولدت 


وقال: لا تخف موت البدن» ولکن يجب عليك أن تخاف موت النفس . فقيل 
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له: لم قلت خف موت النفس والنفس الناطقة عندك لا تموت؟ فقال: إذا انتقلت 
النفس الناطقة من حد النطق إلى حد البهيمية ‏ وان كان جوهرها لا يطل فقد 
ماتت من العيش العقلي . 

وقال: أعط الحق من نفسك. فان الحق يخصمك إن لم تعطه حقه . 

وقال: محبة المال وتد الشر» لأن ساشر الآفات تتعلق بها. ومحبة الشهوات 
وتد العيوب» لأن سائر العیوب متعلقة بها . 

وقال: أحسن مجاورة النعم فتنعم بها ولا تسيء بها فتسيء بك . 

وقال: إذا أدركت الدنيا الهارب منها جرحته» وإذا أدركها الطالب لها قتلته . 
يحب الملك من هو آغنی منه؟ , 

وسئل : باي شيء یخالف الناس في هذا الزمان البهائم؟ قال: بالشرور. 

قال : وما رأينا العقل قط إلا خادماً للجهل. وفي رواية للسجزي: لا ادها 
ال والترق ینیما فاه فان الط ول اها دا فان را عن آلسقل 
استخدمه الجهل. وإذا كان ما قسم للانسان من الخير والشر فوق تدبيره العقلي : 
كان الجد مستخدماً للعقل. ویعظم جد الانسان ما يعقل» ولیس يعظم العقل 
ما یجد ولهذا خيف على صاحب الجد مالم يخف على صاحب العقل . والجد 
أصم آخرس لا يفقه. ولا ینقه . وانما هوریح تهب وبرق یلمع » ونار تلوح» 
العقل قط وقد يعرض للعقل أن يرى ولا يستخدمه الجهل» وذلك هو الأكثر. 

وقال زینون : في الجرادة خلقة سبعة جبابرة : رأسها رأس فرس› وعنقها علق 
ٹور» وصدرها صدر أسد» وجناحاها جناحا نسر» ورجلاها رجلا جمل» وبطنها بطن 
عقرب. وذنبها ذنب حية . هکذا ذکره زینون. 
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4 - رأي يقر بطیس() وشیعته 

كان یقول في المبدع الأول: إنه لیس هو العنصر فقط ولا العقل فقط. بل 
الأخلاط الأربعة وهی الأسطقسات(۳): آوائل الموجودات كلهاء ومنها آبدعت 
الاشیاء البسبطة كلها دفعة واحدة. وأما المركبة فانها کونت دائمة داثرةء إلا أن 
دیمومتها بنوع » ودئورها بنوع. ثم إن العالم بجملته باق غير داثر» لأنه ذکر أن هذا 
العالم متصل بذلك العالم الأعلى» كما أن عناصر هذه الأشياء متصلة بلطيف 
آرواحها الساكنة فيها. والعناصر وان كانت تدثر في الظاهر فان صفوها من الروح 
البسیط الذي فیها. فإذا كان كذلك فليس يدثر إلا من جهة الحواس. فأما من نحو 
العقل فإنه ليس يدثرء فلا يدثر هذا العالم إذا كان صفوها فيه» وصفوه متصل 
بالعوالم البسيطة» وإنما شنع عليه الحكماء من جهة قوله: إن أول مبدع هو 
العناصر. وبعدها أبدعت البسائط الروحانية» فهويرتقي من الأسفل إلى الأعلی 
ومن الأكدر إلى الأصفى “ 

ومن شیعته : فلیوخوس, إلا أنه خالفه في المبدع الاول» وقال بقول سائر 
الحكماء غير أنه قال : إن المبدع الأول هو مبدع الصورة فقط دون الهیولی. فإنها 
لم تزل مسح المبدع . 


۱۱( انظر ص 7949 ح7 من هذا الكتاب فقد أوردنا فيها ترجمة كافية لديمقريطس. 

(۲) انظر أيضاً ص4۱۲ ح۱ . 

(۳) الحركة عند دیمقریطس آزلية أبدية وهي نوعان : نوع خاص بحركة الذرات في الخلاء» ونوع آحر خاص 
بحركة الذرات من أجل تکوین العالم. آما الحركة الأولى فهي أفقية» فیها اصطدمت الذرات بعضها 
ببعض فتکونت عنها حركة ثانية داثرية أو على شکل دوامة . وهذه الحركة الدائرية هي التي نشأ عنبا 
الوجود. ذلك آرجح الاراء ۳ یتصل بحرکات الذرات» وهنا رأي آخر يقول إن الذرات كانت 
متحركة اولاً في الخلاء اللامتناهي ثم سقطت عن طريق ثقلها إلى أسفل فلما سقطت اختلفت أوضاعها 
من حيث ان بعض الذرات أثقل من بعض» كما أن البعض مها اجتمع مع البعض الآخر. وتكون 
من هذا مرکب. وعن هذا المركب نشأت حركة الدوامة. وعن هذا كله بدأ الوجود. وهذا الرأي 
الأخير هو رأي أتسلر. ولكن الرأي الأول لا يزال حتى اليوم أرجح الآراء. (انظر موسوعة الفلسفة 
۱ و۵۰۹ ففيها فكرة وافية عن مذهب الذريين ونظرتهم إلى نشأة الوجود) . 
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فانکروا عليه وقالوا: إن الهیولی لو کانت ازلية قديمة لما قبلت الصور 
ولما تغيرت من حال إلى حالء ولما قبلت فعل غيرهاء إذ الازلي لا يتغير» وهذا 
الراي مما كان یعزی إلى آفلاطون الإلهي» والرأي في نفسه مزیف والعزوة إليه 
غير صحيحة. ومما نقل عن دیمقریطیس وزینون الأكبر» وفیشاغورس آنهم کانوا 
يقولون: إن الباري تعالى متحرك بحركة فوق هذه الحركة الزمانية وقد أشرنا إلى 
المذهبين» وبينا المراد بإضافة الحركة والسكون إلى الله تعالی» ونزيده شرحاً من 
احتجاج كل فريق على صاحبه . 


قال أصحاب السكون: إن الحركة لا تكون أبداً إلا ضد السكون» والحركة 
لا تكون إلا بنوع زمان ما ماض» وإما مستقبل والحركة لا تكون إلا مكانيةء سا 
منتقلة وإما مستوية. ومن المستوية تكون الحركة المستقيمة» والحركة المعوجة. 
والمكانية تكون مع الزمان» فلو كان الباري تعالى متحركاً لكان داخلا في الدهر 
والزمان. 

قال أصحاب الحركة: إن حركته أعلى من جميع ماذكرتموه» وهو مبدع 
الدهر والمكانء وإبداعه ذلك هو الذي يعني بالحركة» والله أعلم . 


ه رأي فلاسفة أقاديما”'» 
كانوا يقولون: إن كل مركب ینحل, ولا يجوز أن يكون مركباً من جوهرين 
متفقين في جميع الجهات. والا فليس بمرکب. فإذا كان هذا هكذاء فلا محالة أنه 
إذا انحل المركب رحل كل جوهر فاتصل بالاصل الذي كان منه» فما كان منها 
بسيطاً روحانياً لحق بعالمه الروحاني البسيطء والعالم الروحاني باق غير داثر» 


و مه 


)١(‏ آقادیا: أو أكاديمية أفلاطون وقد آنشاها عام ۳۸۷ق. م. عندما عاد إلى أثيناء وأنشأ على أبوامباء مقابل 
بستان أكاديموس» أكادييته الشهيرة التي أمها طلاب المعرفة من كل صوب» وراح يعلّم الحكمة ويعدٌ 
رجالاً يستطيعون أن يديروا شؤون الدينة وفاقاً مقتضيات العقل . 
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وما كان متها جاسی۱»غلیً لحق يعالمه أيضاء وكل جاس, إذا انحل فإنما برجم 
حتى يصل إلى ألطف من كل لطيف فإذا لم يبق من اللطافة شيء اتحد باللطيف 
الأول المتجد به » فيكونان متحدين إلى الأبدء وإذا اتحدت الأواخر بالأوائل» وكان 
الأول هو آول مبدع ليس بينه وبين مبدعه جوهر آخر متوسط. فلا محالة أن ذلك 
المبدع الأول متعلق بنور مبدعه فیبقی خالداً دهر الدهور. وهذا الفصل أيضاً قد 
نقل عنهم وهویتعلق بالمعاد لا بالمبدأ. وهولاء یسمون مشائي آقادیما. وأما 
المشاء‌ون المطلق فهم أهل لوقیون. وکان آفلاطون يلقن الحكمة ماشیاً تعظيماً لها. 
وتابعه على ذلك آرسطو طاليس» ویسمی هوواصحابه المشائین. واصحاب 
الرواق) هم أهل المظال. وكان لأفلاطون تعلیمان: تعلیم کلیس۳)؛ 
وهو الروحاني الذي لا يدرك بالبصر ولکن بالفکرة اللطيفة» وتعلیم طالیس, 
وهو الهیولانیات . 
١‏ رأي هرفْل اکیم) 

كان يقول: إن الباري تعالی هو النور الحق الذي لا يدرك من جهة عقولنا؛ 
لأنها أبدعت من ذلك النور الأول الحق» وهو اسم الله حقاً وهواسم الله باليونانية 
ج 09 

إنها تدل علیه. انه مبدع للکل» وهذا الاسم عندهم شریف جدا. 

وکان يقول: إن بدء الخلق وأول شيء أبدع» والذي هو أول لهذه العوالم» 
هو المحبة والمنازعة» ووافق في هذا الرأي آنبادقلیس حيث قال: الأول الذي آبدع 
هو المحبة والغقبة. 


۱"( الجاسي : اللطیف. ويد جاسية : يابسة العظام قليلة اللحم . (اللسان مادة جسا) . 

(۲) الشاءون واصحاب الرواق. (انظر ص ٩۰‏ ج ۲ و۳ من الکتاب). 

(۳) لافلاطون کتب كثيرة جعلها أقوالاً يحكيها عن قوم. ويسمي کل کتاب منها باسم الصنف له» ویظهر 
أن کلیس. محرفة عن تااجيس» وهو کتاب في الفلسفة. (الفهرست لابن الندیم ص ۳44). 

)٤(‏ هرقل. أو إيرقليس الحادي : من حكماء الیونان؛ وممن عني في نفع الناس واجتهد في ذلك. (عیون 
الأنياء .)۱۸:١‏ 
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وقال هرقل : السماء كرة متحرکة من ذاتها. والارض مستديرة ساكنة جامدة 
بذاتها. والشمس حللت کل ما فيها من الرطوبة فاجتمعت فيهاء فصار البحر؛ 
والذي حجرت الشمس ونفذت فيه حتى لم تذر فيه شيئاً من الرطوبة صار منه : 
الحصى » والحجارة» والجبل. وما لم تنفذ فيه الشمس أكثرء ولم تنزع عنه الرطوبة 
كلهاء فهو التراب . 

وکان يقول: إن السماء في النشأة الأخرى تصیر بلا کواکب؛ لأن الکواکب 
تهبط سفلا حتى تحيط بالارض وتلتهب» فيصير متصلا بعضها بہعض» حتى تكون 
کالداثرة حول الارض. وانما يهبط منها ما كان من أجزائها ناراً محضة؛ ويصعد منها 
ما كان نوراً محضاً. فتبقى النفوس الشريرة الدنسة الخبيثة في هذا العالم الذي 
أحاط به النار إلى الأبد في عقاب السرمد. وتصعد النفوس الشريفة الخالصة الطيبة 
إلى العالم الذي تمحض نوراً وبهاء وحسناً في ثواب السرمد» وهناك: الصور 
الحسان لذات للبصرء والألحان الشجية لذات للسمع؛ ولأنها أبدعت بلا توسط 
مادة وتركب أسطقسات فهي جواهر شريفة روحانية نورانية» وقال: إن الباري تعالى 
پمسح تلك الأنفس في كل دهر مسحة فيتجلى لها حتى تنظر إلى نوره المحض 
الخارج من جوهره الحق» فحینثذ پشتد عشفها وشوقها ونورها ومجدهاء فلا تزال 
كذلك دائماً أبد الابد . 

۷ رأي أَبِيقورُس(1) 
حالف الأوائل في الأوائل. قال: المبادىء إثنان"“: الخلای والصورة. أما 


(۱) ولد أبيقور في شامس سلة ۳4۱ ۳4۲ق. م. وتربى تربية ذاتية ‏ وهو يفخر بهذا كثيرأًء ولو اننا 
لا نستطيع أن نصدق هذا القول على علاته؛ ولکنه استطاع أن يتثقف بنفسه؛ ويعرف كثيرا من 
الذاهپ السابقة بالقدر الذي يقضي به منطق فلسفته, والغاية من الفلسفة عنده. ثم انتقل إلى أثيناء 
وهناك أقام مدرسة في حدیفته الشهورة باسم «سحديقة أبيقور» وظل يدرس فيها حوایي ست وثلاشين سنة 
وتوفي سنة ۲۷۰ق. م. أما أتباعه فلیسوا مشهورين لأنهم جمیعاً لم يفعلوا شيثاً يعتد به في إقامة الفلسفة 
الأبيقورية. والشخصية التي تستحق الذكر من بين هؤلاء الأبيقوريين هو الشاعر اللاتيني المشهور 
لوكريتوس , (موسوعة الفلسفة ۸۲-۸۱:۱). 

(۲) رأى أببقور أن البادیء أو المادة الاولية هي الذرات التي تترکب منبا سائر الاجسام» واصل ثان = 
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الخلاء فمكان فارغ. وآما الصورة فهي فوق المکان والخلای ومنها أبدعت 
الموجودات وکل ما کون منها فانه ینحل إليهاء فمنها المید وإليها المعاد. 

وربما يقول: الكل يفسد» وليس بعد الفراق حساب ولا قضاء ولا مكافأة 
ولا جزاء. بل كلها تضمحل وتدثر» والانسان كالحيوان مرسل مهمل في هذا 
العالم . 

والحالات التي ترد على الأنفس في هذا العالم كلها من تلقائها على قدر 
حركاتها وأفاعيلهاء فان فعلت خيراً وحسناً فيرد عليها سرور وفرح» وان فعلت شرا 
وقبيحا فيرد علیها حزن ونرح» وانما سرور كل نفس بالأنفس الأخرى. وكذا حزنها 
مع الأنفس الأخرى بقدر ما يظهر لها من أفاعيلها . 

وتبعه جماعة من التناسخية على هذا الرأي . 

۸- حكم سُولون الشاعر۱) 

وكان عند الفلاسفة من الأنبياء العظام بعل هرمس وقبل سقراط وأجمعوا 

على تقديمه والقول بفضائله . 


قال سولون لتلميذه: تزود من الخير وأنت مقبل» خير لك من أن تتزود منه 
وأنت مدبر. 


هو الفراغ أو الخلاء. لكن لم يجعله أصلا لتركيب الاجسام. وافا يقول إنه أصل لحركاتها لأنه لولم يكن 
للفراغ أو الخلاء انتشار في جمیع الأجسام لم يكن تحرك شيء» بل كانت أجرام المادة متلاصقة بعضها 
ببعضن کالصخرة الواحدة فلا يتولد عنها شيء. 

(۱) ولد سولون في أثينا سنة ٠4ق.‏ م. سافر في صباه إلى مصرء وكانت ميداناً للعلم» > فتعلم عن 
حكمائهاء وام بما يلزم من الشرائع , ثم عاد إلى أثينا فاصبح من أصحاب العز واباه وتسنم أرفع 
الناصب. وكان شاعراً ماهراً وخطيباً مفوهاأء وفقيهاً مل بالقوانين. وقد أمضى حياته في الدفاع عن 
وطنه وحریته. لما سمع بطاليس رحل إليه وأخذ عنه. وقد رحل إلى مدينة تيليقيا وبنی مديئة عظيمة 
سمّاها باسمه . وقد أدركه الموت بجزيرة قبرص سنة 57دق. م. وأقام له الأثينيون تمثالاً من الذهب 
وهو یسك بيده كتاب القانون الذي وضعه وأقام له أهل سلامینا تمثال خطيب. (انظر ترجمة مشاهير 
قدماء الفلاسفة ص 8). 


لض 


وقال: من فعل خيراً فلیجتنب ما خالفه» وإلا'دعي شريراً. 

وقال: إن أمور الدنيا: حق» وقضاء. فمن أسلف فليقض » ومن قضى فقد 
وفى . 

وقال: إذا عرضت لك فكرة سوء فادفعها عن نفسك» ولا ترجع باللائمة على 
غيرك؛ لكن لُمْ رأيك بما أحدث عليك. 

وقال: إن فعل الجاهل في خطابه أن يذم غيره» وفعل طالب الأدب أن يذم 
نفسه وفعل الأديب أن لا يذم نفسه ولا غيره. 

وقال: إذا انکب الدَّنْء وأريق الشراب» وانکسر الإناءء فلا تغتم» بل قل : 
الموجودات» فانف الغم والخسارة عنك. فان لكل ثمنأء ولیس يجيء بالمجان . 

وسئل : أيما آحمد في الصّبا: الحیاء أم الخوف؟ قال: الحیای لأن الحياء 
يدل على العقل» والخوف يدل على المقة والشهوة . 

وقال لابنه : دع المزاح فان المزاح لقاح الضغائن. 
عليه . 

وسئل: أي شىء أصعب على الإنسان؟ قال: أن يعرف عيب نفسه. وأن 

ورای رجلا عثر فقال له : لان تعثر برجلك خیر من آن تعثر بلسانك. 

وسئل : ما الکرم؟ فقال : النزاهة عن المساویء. 

وسئل : ما الْحياة؟ فقال : التمسك بأمر الله تعالی . 

وقال : لیکن اختبارك من الأشياء حدیثها» ومن الاخوان آقدمهم . 


YY 


وقال: أنفع العلم ما صابته الفكرة» وأقله نفعاً ما قلته بلسانك . 
وقال: ينبغي أن یکون المرء حَسّن الشکل في صغره» وعفیفاً عند إدراكه» 
وعدلاً فى شبابه» وذا رأي في کهولته. محافظا للستر عند الفنای حتی لا تلحقه 


الندامة. 
وقال: ينبغي للشاب أن يستعد لشيخوخته مثل ما يستعد الإنسان للشتاء من 
البرد الذي يهجم عليه . 


وقال: يا بني : احفظ الأمانة تحفظك» وصنها حتى تصان. 

وقال: جوعوا إلى الحکم واعطشوا إلى عبادة الله تعالى قبل أن يأتيكم 
المانع منهما. 

وقال لتلامذته: لا تكرموا الجاهل فيستخف بكم» ولا تتصلوا بالأشرار فتعدوا 
فيهم. ولا تعتمدوا الغنى إن كنتم تلامذة الصدق. ولا تهملوا أمر أنفسكم في أيامكم 
ولياليكم » ولا تستخفوا بالمساكين في جميع أوقاتكم . 

وكتب إليه بعض الحكماء يستوصفه أمر عالمي العقل والحس, فقال: أما 
عالم العقل فدار ثبات وثواب . وأما عالم الحس فدار بوار وغرور. 

وسثل : ما فضل علمك على علم غيرك؟ فقال: معرفتي بأن علمي قليل. 

وقال: أخلاق محمودة وجدتها في الناس؛ إلا أنها إنما توجد في قليل: 
صديق يحب صديقه غائباً كمحبته حاضراً”'»: وكريم یکرم الفقراء كما يكرم 
الاغنیای ومقر بعيوبه إذا ذكرت» وذاكر يوم نعيمه في يوم بؤسه» ويوم بؤسه في يوم 
نعيمه» وحافظ لسانه عند غضبه وامر بالمعروف دائما. 

9 - حكم أوميروس الشاعر © 
وهو من كبار القدماءء الذي يجريه أفلاطون, وأرسطوطاليس في أعلى 


(۱) قيل لسولون: كيف تتخذ الأصدقاء؟ فقال: أن يكرموا إذا حضرواء ويحسن ذكرهم إذا غابوا. 
(۲) هوميروس : هو الشاعر الملحمي اليوناني الكبير. ولد في أسيا الصغرى وعاش ما بين القسرنين العساشر 
واخادي عشر قبل الميلاد» قيل إنه كان آعمی . نسب إليه المؤلفون اليونان أشعار «الإلياذة» 


YA 


المراتب ویستدل بشعره لما كان یجمم فيه من تقان المعرفة» ومتانة الحکمق 
وجودة الرأي» وجزالة اللفظ. فمن ذلك قوله: لا خير في كثرة الرژساء. وهذه كلمة 
وجيزة تحتها معان شريفة» لما في كشرة الرؤساء من الاختلاف الذي يأتي على 
حكمة الرئاسة بالابطال ويستدل بها أيضاً في التوحيد لما في کشرة الآلهة من 
المخالفات التي تعكر على حقيقة الإلهية بالإفساد. وفي الحكمة: لوكان أهل بلد 
كلهم رؤساء لما كان رئيس البتة. ولو كان أهل بلد كلهم رعية لما كانت رعية البتة . 
ومن حكمه: قال: إني لاعجب من الناس! إذ كان يمكنهم الاقتداء بالله 
تعالى فيدّعون ذلك إلى الاقتداء بالبهائم! قال له تلميذه: لعل هذا إنما يكون 
لأنهم قد رأوا أنهم يموتون كما تموت البهائم . فقال له: بهذا السبب يكثر تعجبي 
منهم! من قبل أنهم يحسون بأنهم لابسون بدناً ميتاً ولا يحسبون أن في ذلك البدن 


نفساً غير ميتة . 
وقال: من يعلم أن الحياة لنا مستعبدة والموت معتق مطلق ؛ ا الموت على 
الحياة . 


وقال: العقل نحوان: طبیعی وتجریبی . وهما مثل الماء والأرض. وكما أن 
تیب كل ات وله ادك اس العمل فت كلك لعفل بلیت ار 
ويخلصها ويفصلها ويعدها للعمل. ومن لم يكن لهذين النحوین فيه موضع فان 
خير أموره له قصر العمر. 

وقال: إن الإنسان الخير أفضل من جميع ما على الأرض. والانسان الشرير 
أخس وأوضع من جميع ما على الأرض . 


و «الأوذيسة» و «الأغاني الموميرية» التي أثرت تأثيراً عميقاً على مستقبل الشعر اليوناني . (تاريخ الفلسفة 
الیونانية ص ۲). 

(۱) وف «الکلم الروحانية» وقال : إني لاعجب من الناس أن مکنهم الله من الاقتداء بالملائكة فیدعون ذلك 
ويميلون للاقتداء بالبهائم . 


"۹ 


وقال: لِنْ تنبّلء واحلم تعزء ولا تكن معجباً هن( واقهر شهوتك نان 
الفقیر من انحط إلى شهواته . 

وقال: الدنیا دار تجارة. والویل لمن تزود عنها بالخسارة . 

وقال: الأمراض ثلائة أشياء: الزيادة, والتقصان في الطبائم الأربع, 
وما تهيجه الأحزان. فشفاء الزائد والناقص فى الطباشع : الأدوية» وشفاء ما تهيجه 

وقال: العمى خير من الجهل. لأن أصعب ما یخاف من العمى التهور في بثر 
ينهد منه الجسد والجهل یتوقم منه هلاك الابد . 

وقال: مقدمة المحمودات الحیای ومقدمة المذمومات القحة. 

وقال إيراقليطس : إن أومير وس الشاعر لما رأى تضاد الموجودات دون فلك 
القمر قال : ياليته هلك التضاد من هذا العالم ومن الناس والسادق يعني النجوم 
واختلاف طبائعها وأراد بذلك أن يبطل التضاد والاختلاف حتى يكون هذا العالم 
المتحرك المنتقل داخلاً في العالم الساكن الدائم الباقي . 

ومن مذهبه: أن بهرام يعني الريح» واقع الزهرة فتولدت من بینهما طبيعة 
هذا العالم . 

وقال: إن الزهرة علة التوحید والاجتماع» وبهرام علة التفرق والاختلاف» 
والتوحد ضد التفرق. فلذلك صارت الطبيعة ضدأ: تركب وتنقص» وتوحد وتفرق. 

وقال: الحظ شىء أظهره العقل بوساطة العلم» فلما قابل النفس عشقته 
بالعنص هذه حكمه. 

وأما مقطعات أشعاره فمنها: قال: ينبغي للإنسان أن يفهم الأمور الإنسانية. 
إن الأدب للانسان ذخر لا يسلب. ارفع من عمرك مايحزنكء. إن أمور العالم 


=( وف ولباب الآداب»: لن تنل » واحلم تنبل ولا تكن معجباً فتمتهن . 


۳۰ 


تعلمك العلم» إن كنت ميتاً فلا تحقر عداوة من لا يموت» کل ما یمتار في وقته 
يفرح به. إن الزمان يبين الحق وینیره. اذکر نفسك آبداً آنك إنسان. إن كنت إنساناً 
فافهم كيف تضبط غضبك. إذا نالتك مضرة فاعلم أنك كنت آهلها. اطلب رضاء 
كل أحدء لا رضاء نفسك فقط . إن الضحك في غير وقته هوابن عم البکای إن 
الأرض تلد كل شيء ثم تسترده» إن الرأي من الجبان جبان. انتقم من الأعداء نقمة 
له رولف كن سهدي الا ولا تكن ورا ان کت با فلا مات فد 
لا ينوت إن آردت أن تحیا فلا تعمل عملا بوجب الموت» إن الطبيعة کونت 
الأشياء بارادة الرب تعالی . من لا يفعل شيئاً من الشر فهو إلهي» آمن بالله فإنه 
يوفقك في آمورك إن مساعدة الأشرار على آفعالهم کفر بالله» إن المخلوب من قاتل 
الله والبخت. اعرف الله. واعقل الأمور الانسانيت إذا آراد الله خحلاصك عبرت 
البحر على البادية» إن العقل الذي یناطق الله لشریف. إن قوام السنة بالرئیس, إن 
لفیف الناس وان كانت لهم قوة فليس لهم عقل . إن السنة توجب کرامة الوالدین 
مثل كرامة الاله. رأيي أن والديك آلهة لك إن الأب هومن زبی لا من ولد إن 
الكلام في غير وقته يفسد العمر كله إذا حضر البخت تمت الأمور» إن سنن 
الطبيعة لا تتعلم» إن اليد تغسل اليد والاصبع الأصبع› ليكن فرحك بما تدخره 
لنفسك دون ما تدخره لغيرك» يعني بالمدخر لنفسه: العلم والحکمة وبالمدخر 
لغيره: المال. 

وقال: الكرم يحمل ثلاثة عناقيد: عنقود الالتذاذ. وعنقود الشكر» وعنقود 
الشیم. خير أمور العالم الحسي أوساطهاء وخير أمور العالم العقلي أفضلها. 

وقيل: إن وجود الشعر في أمة يونان كان قبل الفلسفة, وإنما أبدعه 
آومیروس. وتاليس كان بعده بثلاثمائة واثنتين وثمانين سنة وأول فيلسوف كان منهم 
في سنة تسعمائة وإحدى وخمسين من وفاة موسى عليه السلام وهذا ما أخبر به 
كورفس في کتابه» وذكر فورفوريوس أن تاليس ظهر في سنة ثلاث وعشرين ومائة من 


E 


١١‏ حكم بقراط(۱) 
بقراط واضع الطب الذي قال بفضله الأوائل والأواخرء وكان أكثر حکمته في 
الطب وشهرته به » فبلغ خبره ای بهمن بن اسفندیار بن کشتاسب» فكتب إلى 
فيلاطس ملك قوه» وهو بلد من بلاد اليونانيين؛ يأمر بتوجيه بقراط إليه» وأمر له 
بقناطير من الذهب فأبى ذلك وتأبى عن الخروج إليه ضنا بوطنه وقومه. وكان 
لا با حذ علی المعالحة أجرة من الفقراء وأوساط الناس» وقد شرط أن يأحذ من 
الأغنياء أحد كلانه آشیاء : طوقل أو إكليلاً» أو متوازا فر هت 
فمن حكمه أن قال: استهینوا بالموت فان مرارته في خوفه. 
وقيل له : أي العيش خير؟ قال: الأمن مع الفقر خير من الغنى مع الخوف. 
وقال: الحيطان والبروج لا تحفظ المدن ولكن تحفظها آراء الرجال وتدبير 
الحکماء . 
وقال: یداوی کل علیل بعقاقير آرضه فان الطبيعة متطلعة إلى هوائهاء 
ونازعة إلى غذائها (۲). 
ولما حضرته الوفاة قال: خذوا جاسع العلم منى : من کشر نومه ولانت 
طبیعته وندیت جلدته طال عمره. 
وقال : الاقلال من الضار خير من الا کثار من النافع . 
وقال: لو خلق الإنسان من طبيعة واحدة لما مرض» لانه لم يكن هناك شيء 
)١(‏ بقراط: ولد في جزيرة كوس اليونانية نحو ١4ق.‏ م. وهو آشهر الأطباء الأقدمين» جعل للأمراض 
مصدرین : اطواء والغذاء . دعاه أرتحششتا لمعالجة الویاء اللفشي في بلاده فابی آن دم أعداء وطنه. 
نقلت بعض مصنفاته إلى العربية ومنها: «تقدمة العرفة» و «طبيعة الإنسان» ومن كتبه أيضاً «کتاب 
الأجنة» و «کتاب الأهوية والمياه والبلدان» وقد توفي سنة /الالاق. م . (عبون الأنباء ص .)۲٤‏ 


؟) وفي «الكلم الروحانية»: ليداو كل مريض بعقاقير أرضه» فإن الطبيعة تتطلع هوائها. وتنزع إلى 


زار( 


ودخل على علیل فقال له: أناء والعلة» وأنت؛ فان آعنتني علیها بالقبول 
لما تسمع مني صرنا اثنين» وانفردت العلة فقوینا علیهاء والائنان إذا اجتمعا على 
واحد غلیاه . 

وسئل : ما بال الانسان أثور ما یکون بدنه إذا شرب الدواء(۹؟ قال: مثل ذلك 
مثل البیت أكثر ما يكون غباراً إذا كنس . 

وحديث ابن الملك: أنه غشق جارية من حظايا أبيه فنهك بدنه؛ واشتدت 
علته. فاحضر بقراط فجس نبضه ونظر إلى تفسرته فلم ير أثر علة. فذاكره حديث 
العشق فرآه يهش لذلك ويطرب. فاستخبر الحال من حاضنته فلم يكن عندها خبرء 
وقالت: ما خرج قط من الدار فقال بقراط للملك: مر رئيس الخصيان بطاعتي» 
فأمره بذلك. فقال: أخرج علي النساءء فخرجن وبقراط واضع أصبعه على نبض 
الفتی » فلما خرجت الحظية اضطرب عرقه وطار قلبه» وحار طبعه. فعلم بقراط 
أنها المعينة لهواه. فصار بقراط إلى الملك وقال له: ابن الملك قد عشق من 
الوصول إليها صعب. قال الملك: ومن ذاك؟ قال: هويحب حليلتي . قال: آنزل 
عنها ولك عنها بدل. فتخازن بقراط ووجم وقال: هل رأيت أحداً کلف أحداً 
طلاق امرآنه ولا سیما الملك في عدله ونصفته يأمرني بمفارفة حليلتي» ومفارقتها 
مفارقة روحي؟ قال الملك : اني آوثر ولدي عليك. وأعوضك من هو أحسن منها 
فامتنم حتی بلغ الامر إلى التهدید بالسیف. قال بقراط : إن الملك لا یسمی عدلا 
حتی ينتصف من نفسه ما ينتصف من غيره» أرأيت لو كانت العشيقة حظية الملك؟ . 

قال: يا بقراط! عقلك آتم من معرفتك! ونزل عنها لابنه. وبریء الفتی من 
مرضه ذلك . 


وقال بقراط : إياك أن تأكل إلا ما تستمرىء. وأما ما لا تستمرىء فإنه يأكلك . 


(۱) آثور: أهيج . 


۳۳ 


وقیل لبقراط : لم یثقل المیّت؟ قال : لأنه كان اثنين: أحدهما خفیف رافع» 
والاخر ثقیل واضع. فلما انصرف آحدهما وهو الخفيف الرافع ثقل الثقيل 
لواضع 

وقال: الجسد يعالج جملة على خمسة أضرب: مافي الرأس بالغرغرة» 
وما في المعدة بالقيء. وما في البدن بإسهال البطن. وما بين الجلدين بالعرق» 
وما في العمق وداخل العروق بإرسال الدم . 

وقال: الصفراء بيتها المرارة وسلطانها في الكبد. والبلغم بيته المعدة 
وسلطانه في الصدر. والسوداء بيتها في الطحال, وسلطانها في القلب. والدم بيته 
القلب» وسلطانه في الرأس 


لأمورهم ومعرفة حالهم» واصطناع المعروف إليهم . 
ويحكى عن بقراط قوله المعروف : العمر قصیر» والصناعة طويلة ‏ والوفت 
ضیق. والزمان جدید, والتجربة خطرء والقضاء عسر(). 
وقال لتلامیذه: أقسموا اللیل سس : فاطلبوا في القسم الأول 
المثل Ea‏ 0 م 0 0 من ذلك العقل. ثم عاملوا 
وكان له ابن لا یقبل الادب ‏ فقالت له أمرأته : إن ابنك هو منك فادبه فقال 
لها: هو مني طبعاً ومن غيري نفسا فما أصنع به؟. 
(۱) وجاء في «الكلم الروحانية» ص :۹٩۹‏ العمر قصير والصناعة طويلة والوقت ضیق والتجربة خطرء 
والقضاء عسر. 
زفة) ومن حكمه أيضاً: من صحب السلطان فلا مزع من فسونه هيا ازع امن من موجه اب 


من کش أدبه شرف وإن كان وضيعاً. وساد وإن كان غريباً» وكثرت الحاجة إليه وإن كان فقيراً. (انظر 
لباب الآداب) . 
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وقال: ما كان كثيراً فهو مضاد للطبیعق فلتکن الأطعمة والاشربة والنوم 
والجماع والتعب قصدا. 

وقال : إن صحة البدن إذا كانت في الغاية كان أشد خطراً. 

وقال: إن الطب هو حفظ الصحة بما يوافق الأاصحای ودفع المرض بما 
يضاده . 

وقال: من سقی السم من الأطباءء وألقی الجنین » ومنع الحبل» واجترأ على 
المريض فليس من شيعتي . وله آیمان معروفة على هذه الشرائط وکتب معروفة 
كثيرة في الطب . 


وقال في الطبيعة: إنها القوة التي تدبر الجسم من الإنسان. فتصوره من 
النطفة إلى تمام الخلقت خدمة للنفس في إتمام هيكلها. ولا تزال هي المدبرة له 
غذاء من الثدي وبعده مما به قوامه من الأغذية. ولها ثلاث قوى: المولدة 
والمربية › والحافظة . ویخدم الثلاث آربع قوی: الجاذبة. والماسکت والهاضمت 
والدافعة . 


١‏ حکم دیقر بطیس 
وهو من الحکماء المعتبرین في زمان بهمن بن اسفندیار وهو وبقراط کانا في 
زمان واحد قبل آفلاطون. وله اراء في الفلسفة وحصوصا في میادیء الکون 
والفساد. وکان أرسطو طالیس يؤشر قوله على قول آستاذه أفلاطون الالهي 
وما أنصف . 
قال ديمقريطيس: إن الجمال الظاهر يشبه به المصورون بالأصباغ» ولكن 
الجمال الباطن لا يشبه به إلا من هو له بالحقيقت وهو مخترعه ومنشئه . 


شنهوتك, 


۳۵ 


وقال: ليس ينبغي أن يمتحن الناس في وقت ذلتهم» بل في وفت عزتهم 
وملكهم . وكما أن الكير يمتحن به الذهب» كذلك الملك يمتحن به الانسان فيتبين 
خيره وشره . 

0 : ينبغي أن تأخحذ في ا أن تنفي عن نفسك العيوب عرد 

وقال: من أعطى أخاه المال فقد أعطاه خرائنه. ومن أعطاه علمه ونصيحته 

وقال: لا ينبغي أن تعد النفع الذي فيه الضرر العظيم نفعاً ولا الضرر الذي 
فيه النفع العظيم ضرراً ولا الحياة التي لا تحمد أن تعد حياة. 

وقال: عالم معاند خير من جاهل منصف . 

وقال: ثمرة الغرة التواني » وثمرة التواني الشقای وثمرة الشقاء ظهور البطالت 
وثمرة البطالة السفه والعبث والندامة والحزن. 

وقال: يجب على الإنسان أن يطهر قلبه من المكر والخديعة» كما يطهر بدنه 
من أنواع الخبث . 

وقال: لا تطمع أحداً أن يطأ عقبك اليوم فيطأك غداً. 

وقال: لا تكن حلواً جداً لئلا تبلم» ولا مرا جداً لثلا تلفظ . 


وقال : ذنب الکلب يكسب له الطعام وفمه يكسب له الضرب(۱) . 


۱ وقيل لدیوفریطس : لم اخترت امرأة دميمة» قبيحة الوجه وأنت وسيم جسيم ؟ قال : اخترت من الشر 
آقله . «الکلم الروحانية ص .)١١5‏ 


هق 


وکان بأثينية نقاش غير حاذق فائی دیمقریطیس وقال: جصص بيتك فاصوره. 
قال: صوره أولاً حتی أجصصه . 

وقال: مثل العلم مع من لا يقبل وإن قبل لا يعمل؛ كمثل دواء مع سقيم 
وهو لا يداوى به . 

وقيل له: لا تنظر» فغمض عينيه. قیل له: لا تسمع» فسد أذنيه. قيل له 
لا تتكلم» فوضع يده على شفتيه» قيل له: لا تعلمء قال: لا آقدر وإنما أراد به 
أن البواطن لا تندرج تحت الاختیار» فأشار إلى ضرورة السرء واختيار الظاهر. 

ولما كان الإنسان مضطر الحدوث كان معزول الولاية عن قلبه» وهو بقلبه أكبر 
منه بسائر جوارحه» فلهذا لم يستطع أن يتصرف في اصلی لاستحالة أن يكون 
فاعل أصله ولهذا الكلام شرح آخرء وهو أنه أراد التمییز بين العقل والحسن» فإن 
الإدراك العقلي لا يتصور الانفكاك عنهء وإذا حصل لن يتصور نسيانه بالاختيار 
والإعراض عنه» بخلاف الإدراك الحسي. وهذا يدل على أن العقل ليس من جنس 
الحس. ولا النفس من حيز البدن. 

وقد قيل: إن الاختيار في الإنسان مركب من انفعالين: أحدهما: انفعال 
نقيصة» والثاني : انفعال تكامل» وهو إلى الانفعال الأول أميل بحكم الطبيعة 
والمزاج» والاخر ضعيف فيه إلا إذا وصل إليه مدد من جهة العقل والتمييز والنطق» 
فينشىء الرأي الثاقب» ويحدث الحزم الصائب. فيحب الحق» ويكره الباطل 
فمتى وقف هذا المدد من القوة الاختيارية كانت الغلبة للانفعال الآخرء ولولا تركب 
الاختيار عن هذين الانفعالين» أو انقسامه إلى هذين الوجهين لتأتى للانسان جمیع 
ما يقصده بالاختیان بلا مهلة ولا ترجح. ولا هنية ولا تريح ولا استشارة 
ولا استخارة. 

وهذا الراي الذي رآه هذا الحکیم لم اجد أحداً ابه‌له ولا عشر عليه, 
أو حكم ب أو أوما إليه. والله سبحانه وتعالى أعلم . 


¥ 


۲ حکم آوقلیدس۱) 

وهو أول من تكلم في الریاضیات وأفرده علماً نافعاً في العلوم منقحا 
للخاط ملق الك وكتابه معروف باسمه» وكذلك حكمته. 

وقد وحدنا له حکماً متفرقة فأوردناها على سوق مرامنا» وطرد کلامنا. فمن 
ذلك قوله : الخط هندسة روحانية ظهرت بألة جسمانية . 

وقال له رجل يتهدده: إني لا آلو جهداً في أن أفقدك حيانك قال أوقليدس: 
وأنا لا آلو جهداً في أن أفقدك عضبك . 

وقال: كل أمر تصرفنا فيه وكانت النفس الناطقة هي المقدرة له فهو داخل في 
الأفعال الانسانيت وما لم تقدره النفس الناطقة فهو داخل في الأفعال البهيمية . 

وقال: من أراد أن يكون محبوبه محبوبك وافقك على ما تحب. فإذا اتفقتما 

وقال: افزع إلى ما يشبه الرأي العام التدبيري العقلي » واتهم ما سواه . 

وقال: كل ما استطيعَ خلعه ولم يضطر إلى لزومه المرء فلم الإقامة على 
مکروهه؟ . 

وقال: الأمور جنسان: أحدهما يستطاع خلعه والمصير إلى غيره» والاخحر 
توجبه الضرورة فلا يستطاع الانتقال عنه» والاغتمام والأسف على كل واحد منهما 

غير سائغ في الرأي . 

)١(‏ أوقليدس: حكيم يوناني قديم العهد. شامي الدار. قيل إنه ولد في الإسكندرية وأن أباه دمشقي 
الوطن. ويبدو من أخباره آنه استوطن أغريقية قبل الميلاد بثلائمائة سنة. فتح في الإسكندرية مدرسة 
لتعليم الرياضيات› فصارت في وقت قصير أول مدرسة في مصر. 

وكان أوقليدس لطيف العشرة. حسن القيام على عمله. آلف في الرياضيات تاليف عدت ضاع 


أكثرهاء ومن أشهرها: كتابه المعروف بأصول أوقليدس» وكتاب الفروضات. وكتاب تأليف اللحون 
وغيرها. (معارف البستاني 6 .)81١:‏ 


۳۸ 


وقال: إن كانت الکائنات من المضطرة فما الاهتمام بالمضطر اد لا بد منه؟ 
وإن كانت غير مضطرة فلم الهم فیما يجوز انتقال عنه؟ . 

وقال: الصواب إذا كان عاماً كان أفضلء لأن الخاص يقع بالتحري وتلقاء 
افونا 

وقال: العمل على الانصاف ترك الإقامة على المكروه. 

وقال: إذا لم يضطرك إلى الإقامة عليه شيء فان أقمت رجعت باللائمة عليك . 

وقال: الحزم هو العمل على أن لا تثق بالأمور التي في الإمكان عسرها 
ويسرها. 

وقال: كل فائت وجدت في الأمور منه عوضاً أو أمكنك اكتساب مثله» فما 
الأسف على فوته؟ وان لم يكن منه عوض ولا يصاب له مثل» فما الأسف على 
ما لا سبيل إلى مثله ولا إمكان في دفعه . 

وقال: لما علم العاقل أنه لا ثقة بشيء من أمر الدنيا ألقى منها مامنه بد 
واقتصر على مالا بد منه» وعمل فيما يوثق به بأبلغ ما قدر عليه . 

وقال: إذا كان الأمر ممكناً فيه التصرف فوقع بحال ما تحب فاعتده ربحاء 
وان وقع بحال ما تكره فلا تحزن فإنك قد كنت عجلت فيه على غير ثقة بوقوعه 
على ما تحب. 

وقال: لم ار أحداً إلا ذاماً للدنيا وأمورهاء إذ هي على ما هي من التغير 
والتنقل. فالمستكثر منها يلحقه أن يكون أشد اتصالاً بما يذم» وإنما يذم الإنسان 
ما یکره. والمستقل منها مستقل مما یکره وإذا استقل مما یکره كان ذلك أقرب إلى 
انحن 

وقال: أسوأ الناس حالاً من لایثق بأحد لسوء ظنه, ولايثق به أحد لسوء 
فعله . 


۳۹ 


وقال : الجشع بين شرین» فالر عدام يخرجه إلى السفه والجدة تخرجه إلى 
الاشر . 
وتکتسب المذمة . 

۳ حکم بطلَیموس ٩‏ 

وهو صاحب المجسطي الذي تكلم في هيئات الفلك ‏ وأخرج علم الهندسة 
من القوة إلى الفعل . 

فمن حكمه أنه قال: ما أحسن الإنسان أن يصبر عما يشتهى » وأحسن منه أن 
لا يشتهي إلا ما ينبغي . 

وقال: الحليم الذي إذا صدق صبرء لا الذي إذا قذف كظم . 

وقال: من يغني الناس ويسأل أشبه بالملوك ممن يستغني بغيره ويسأل. 

وقال: لأن يستغني الانسان عن الملك آکرم له من أن يستغني به . 

وقال: موضع الحکمة من قلوب الجهال کموقع الذهب والجوهر من ظهر 
الحمار. 

وسمع جماعة من أصحايه وهم حول سرادقة یقعون فيه ویئلبونه E‏ 
كان بين يديه لیعلموا آنهم بمسمع منه وآن بتباعدوا عنه قِيدّ رمح » ثم یقولوا 

ما أحبوا. 

(۱) بطليموس: من مشاهير علماء الیونان. ولد في بيلوسيوم ونشأ في الإسكندرية, وقد انتهى عليه علم 
حركات النجوم ومعرفة أسرار الفلك. وعنده اجتمع ما كان متفرقاً من هذه الصناعة بأيدي اليونانيين 
والروم وغیرهم ؛ وهو صاحب کتاب «المجسطي » الذي تناوله کثیرون بالشرح والتبيين كالفضل بن 
آبي حاتم التبريزي » ومحمد بن جابر التباني والبيروني. 

وبطليموس أول من عمل الأسطرلاب والالات النجومية والقاییس والأرصاد. ومن کتبه: کتاب 


الوالید. وكتاب الحرب والقتال» وكتاب استخراج السهام وغيرها. وقد اشتهر أيضاً بفن الموسيقى 
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وقال: العلم في موطنه کالذهب في معدنه. لا يستنبط إلا بالدووب والتعب» 
والكد والنصب» ثم يجب تخلیصه بالفکر كما یخلص الذهب بالنار . 

وقال بطليموس : دلالة القمر في الأيام أقوى. ودلالة الشمس والزهرة في 
الشهور أقوى» ودلالة المشتري وزحل في السنين أقوى . 

ومما نقل عنه أنه قال : نحن کائنون في الزمن الذي يأتي بعد» وهذا رمز إلى 
المعاد» إذ الكون والوجود الحقيقي : ذلك الكون والوجود في ذلك العالم . 

٤‏ حكم أهل المظال(1) 

ومنهم : خروسیبس وزينون» وقولهما الخالص: إن الباري تعالى المبدع 
الأول واحد محض. هوهو إن فقط أبدع العقل والنفس دفعة واحدة ثم أبدع 
جميع ما تحتهما بتوسطهما. وفي بدء ما أبدعهماء أبدعهما جوهرين لا يجوز 
عليهما الدثور والفناء . 

وذكروا أن للنفس جرمين : جرم من النار والهوای وجرم من الماء والأرض» 
فالنفس متحدة بالجرم الذي من النار والهوای والجرم الذي من النار والهواء متحد 
بالجرم الذي من الماء والأرض» والنفس تظهر أفاعيلها في ذلك الجرم» وذلك 
الجرم ليس له طول ولا عرض» ولا قدر مكاني» ا سي ا 
وأفاعيل النفس فيه نيرة بهية»› ومن الجسم إلى الجرم يلحدر النون والحسن؛ 
والبهای ولما ظهرت آفاعیل النفس عندنا بمتوسطين كانت أظلم› ولم يكن لها نور 
شدید . 

وذکروا أن النفس إذا كانت طاهرة زكية استخصت الأجزاء النارية والهوائية» 
وهي جسمهاء واستصحبت في ذلك العالم جسماً روحانی نورانياً علویأ طاهرا 


(۱) يظهر أن الشهرستاني وغيره لم یدگروا عن أهل المظال إلا القلیل لأن التاريخ لم يحفظ لنا ما کتبه 
الفلاسفة الرواقيون في القرون الثلاثة الأولى من حياة مدرستهم سوى أجزاء قليلة متناثرة» على كشرة 
ما سطرت أقلامهم» حتی قيل عن أحدهم كريسبس إنه أف وحده نحو سبعمائة كتاب مناقضة لفلسفة 
سقراط وأفلاطون وأرسطو مما نأى بالكتاب الإسلاميين عن العناية بهم وبفلسفتهم. (الفلسفة الرواقية 
ص ۳۱). 


مهذباً من کل ثقل وکدر؛ وأما الجرم الذي من الماء والارض فیدثر ویفنی » لأنه غير 
مشاکل للجسم السماوي, لأن ذلك الجسم خفيف لطیف لا وزن له ولا یلمس» 
وانما يدرك من البصر فقط كما تدرك الاشیاء الروحانية من العقل» فألطف ما يدرك 
الحس البصري من الجواهر هي النفسانية » وألطف ما يدرك من إبداع الباري تعالی 
الآثار التي عند العقل . 

وذكروا أن النفس إنما هي مستطيعة ما خلاها الباري تعالى أن تفعل» وإذا 
ربطها فليست بمستطيعة كالحوان الذي إذا خلاه مدبره؛ أعني الإنسان؛ كان 
مستطيعاً في كل ما دعى إليه وتحرك إليهء وإذا ربطه لم يقدر حیشذ أن يكون 

وذكروا أن دنس النفس وأوساخ الجسد إنما تكون لازمة للانسان من جهة 
الأجزاء وأما التطهير والتهذيب فمن جهة الکل لأنه إذا انفصلت النفس الكلية إلى 
النفس الجزئية. والعقل الجزئي من العقل الكلي غلظت وصارت من حيز الجرم 
لأنها كلما سفلت اتحدت بالجرم والجرم من حيز الماء والأرض» وهما ثقيلان 
يذهبان سفلاء وكلما اتصلت النفس الجزئية بالنفس الكليةء والعقل الجزئي بالعقل 
الكلي ذهبت علو لأنها تتحد بالجسم والجسم من حيز النار والهوای وكلاهما 
لطيفان يذهبان علواً. وهذان الجرمان مركبان» وكل واحد منهما من جوهرين» 
واجتماع هذين الجرمين يوجب الاتحاد شيئاً واحداً عند الحس البصري فأما عند 
الحواس الباطن وعند العقل فليست شیثاً واحداء فالجسم في هذا العالم مستبطن 
في الجرم لأنه أشد روحانيةء ولان هذا العالم ليس مشاكلاً له ولا مجانساً له 
والجرم مشاكل ومجانس لهذا العالم» فصار الجرم أظهر من الجسم لمجانسة هذا 
العالم وتركيبه» وصار الجسم مستبطناً في الجرم» لأن هذا العالم غير مشاكل له 
وغير مجانس له. فأما في ذلك العالم فالجسم ظاهر على الجرم لأن ذلك العالم 
عالم الجسم لأنه مجانس ومشاكل له» ويكون لطيف الجرم الذي هومن لطيف 
الماء والأرض المشاكل لجوهر النار والهوای مستنبطاً في الجسم كما كان الجسم 
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مستبطناً في هذا العالم في الجرم فإذا كان هذا فیما ذکروا هکذا كان ذلك الجسم 
باقياً دائماً لا يجوز عليه الدئور ولا الفنای ولذته دائمة لا تملها النفوس ولا العتول» 
ونقلوا عن أفلاطون أستاذهم : لما كان الواحد لا بدء له» صار نهاية كل 
متناه وانما صار الواحد لا نهاية له لأنه لا بدء له لا أنه لا بدء لهء لأنه لا نهاية له . 
وقال: ينبغي للمرء أن ينظر كل يوم إلى وجهه في المرات فإن كان قبيحا 
أو مقدماً في نفسه أخره دهره» فارض بما أنت فيه اختياراًء وإلا رضيت اضطراراً. 
الفصل الثالث 
ارو جى االات 
أرسطو طاليس ومن تابعه على رأيه مثل : الا سکندر الرومي ‏ والشیخ اليوناني» 
ودیوجانس الكلبي وغيرهم وكلهم على رأي أرسطو طاليس في المسائل التي تفرد 
بها عن القدماء. 
ونحن نذكر من آرائه ما يتعلق بغرضنا من المسائل التي شرع فيها الأوائل 
وخالفهم المتلحرون» ونحصرها في ست عشرة مسألة» وبالله التوفيق . 
۱ -رأي آرسطوطالیس ”بن نیقوماخوس 
من أهل أسطاخراء وهو المقدم المشهور. والمعلم الأول» والحکیم المطلق 
)١(‏ أرسطو طاليس: ولد أسطو طاليس سنة 84"اق. م. في مديئة أسطاغيراء وهي مديئة أيونية وسرفا من 
بلاد مقدونيا على بحر إنجة وكان أبوه نیقوماخوس طبيباً للملك امقدوني آمنتاس الثاني جل الاسکندرن 


وقد مات أبوه وهو فتى» التحق بأكاديمية أفلاطون في الثامنة عشرة من عمره فلزمها عشرين سنة إلى أن 
توفي مؤسسهاء وقد أتهمه بعضهم بکفران نعمة أستاذه. كان يقول: أحب الحق وأحب أفلاطون وأوثر 
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عندهم . وكان مولده فى أول سنه من ملك أردشير بن دارات . فلما أتت عليه سبع 

عشرة سنة أسلمه أبوه إلى المؤدب أفلاطون فمكث عنده نيفاً وعشرين سنة. وانما 

سموه المعلم الأول؛ لأنه واضع التعاليم المنطقية ومخرجها من القوة إلى الفعل» 

وحکمه حکم واضع النحوء وواضع العروض. فان نسبة المنطق إلى المعاني التي 

في الذهن كنسبة النحو إلى الکلام. والعروض إلى الشعر» وهو واضیع لا بمعنی أنه 
لم تكن المعاني مقومة بالمنطق قبله فقومهاء بل بمعنى أنه جرد آلته عن المادة 
فقومها تقريباً إلى أذهان المتعلمين حتى يكون كالميزان عندهم يرجعون إليه عند 

اشتباه الصواب بالخطأء والحق بالباطل. إلا أنه أجمل القول فيه إجمال الممهدین» 

وفصله المتأخرون تفصيل الشارحين. وله حق السبق وفضيلة التمهيد. وكتبه في 

الطبيعيات» والإلهيات. والأخلاق معروفة» ولها شروح كثيرة . 

ونحن اخترنا في نقل مذهبه شرح «امسطیوس» الذي اعتمده مقدم المتأخرین 
ورئیسهم : أبوعلي بن سيناء واردنا نكتاً من کلامه في الالهیات. وأحاها باقي 
مقالاته في المسائل على نقل المتأخرين» إذ لم یخالشوه في رأي. ولا ناؤعوه في 
حکم» بل هم كالمقلدين له المتهالكين عليه وليس الأمر على مامالت ظنونهم 

إليه . 

* المسألة الأولى: 

في إثبات واجب الوجود الذي هو المحرك الأول قال فى کتاب «آثولوجیا» 

من حرف اللام : 
الحق على افلاطون. وقد روي أنه ألف قرابة آربعمائة کتاب. وقد فقد معظمهاء ومن حسن الحظ أن 
ما پقي منها هو آهم ما كتب. (انظر تاريخ الفلسفة اليونانية ص ۲۱۱). 

(۱) وقد قرر أن الحرك الأول واهب الوجود. وهو غیر متحرك اصلا بالذات ولا بالعرضء فیری أن الله 
حيط بالعالم ولكن التماس غير ضروري ليحرك الله العالم كعلة فاعلية والله غير جسمي, إذ أنه ليس 
له مكان» وقد ذهب إلى أنه إذا كان الفاعل يماس المنفعل دائ)ء فالعكس لا يصدق على الفاعل غير 
الادي؛ بحيث يكفي أن يماس الله العام دون أن يماسه العالمء فكيف يماس اللامادي ادادي» 
فالله علة غائية الحركة العا وال منزه عن الحركةء لأنه إذا كان متحركاً وجب أن يفتقر إلى محرك» 
وهذا المحرك هو بدوره مفتقر إلى حرك» فيستقر الأمر بان حركة العالم علة أولى ثابتة غير متحركة . 
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إن الجوهر يقال على ثلائة أضرب: إثنان طبیعیان وواحد غير متحرك. قال: 
إنا وجدنا المتحركات على اختلاف جهاتها وأوضاعهاء ولا بد لكل متحرك من 
محرك فإما أن يكون المحرك متحركاً؛ فيتسلسل القول فيه ولايتحصل» والا 
فیستند إلى محرك غير متحراث ولا يجوز أن يكون فيه معنى ما بالقوة فإنه يحتاج إلى 
شيء آخر يخرجه من القوة إلى الفعل؛ إذ هولا يتحرك من ذاته من القوة إلى 
الفعل» فالفعل ادن أقدم من القوة» وما بالفعل أقدم علی ما بالقوة وکل جائز 
وجوده ففي طبيعته معنى ما بالقوة. وهو الإمكان والجواز فيحتاج إلى واجب به 
یجب. وكذلك كل متحرك فيحتاج إلى محرك فواجب الوجود بذاته: ذات وجودها 
غير مستفاد من وجود غيره» وکل موجود فوجوده مستفاد عنه بالفعل . وجائز الوجود 
الوجوب. وإذا أخذته بشرط لا علية فله الامتناع . 


* المسألة الثائية : 

في أن واجب الوجود واحد)ء أخذ أرسطوطاليس يروضح أن المبدأ الأول 
واحد من حيث أن العالم واحد» ويقول: إن الكثرة بعد الاتفاق في الحد ليست إلا 
في كثرة العنصر» وأما ما هو بالآنية الأولى فليس له عنصرء لأنه تما قائم بالفعل» 
لا يخالط القوة فإذن المحرك الأول واحد بالكلمة والعدد, أي بالاسم والذات» 
قال: فمحرك العالم واحد. لأن العالم واحد» هذا نقل امسطیوس, وأخذ من نصر 
مذهبه يوضح أن المبدأ الأول واحد من حيث إنه واجب الوجود لذاته» قال: - 
ولو كان کشیرا لحمل واجب الوجود عليه وعلى غيره بالدواطؤ فيشملها جنساء 
وينفصل أحدهما عن الآخر نوعأء فتترکب ذاته من جنس وفصل. فتسبق أجزاء 


)۱( فأرسطو يكشف في مذهبه عن وجود إله واحد يدبر هذا الکون. وقد ذكر الفارابي في کتابه «الجمع 
بين رأيي الحكيمين» بان أرسطو بین في کناب «أوثولوجيا» أن الواحد موجود في كل کثرة, لان کل كثرة 
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المرکب على المرکب سبقاً بالذات, فلا يكون واجباً بذاته, ولانه لولم يكن 
هو بعینه واجب الوجود لذاته لا لشيء عنهء بل لأمر خارج عنه واجب بذاته لكان 
واجب الوجود بذلك الأمر الخارج» فلم يكن واجبا بذاته» هذا خلف. 
* المسألة الثالثة: 

في أن واجب الوجود لذاته: عقل لذاته» وعاقل ومعقول لذاته"» عقل من 
غيره» أو لم يعقل. 

أما أنه عقل فلأنه مجرد عن المادة» منزه عن اللوازم الماديةء فلا تحتجب 
ذاته عن ذاته . 

وأما أنه عاقل لذاته» فلانه مجرد لذاته . 

وأما أنه معقول لذاته. فلأنه غير محجوب عن ذاته بذاته أو بغيره. 

قال: الأول يعقل ذاته» ثم من ذاته يعقل كل شيء فهو يعقل العالم العقلي 
دفعة واحدة من غير احتياج إلى انتقال وتردد من معقول إلى معقول وأنه ليس يعقل 
الأشياء على آنها آمور خارجة عنه فيعقلها منها كحالنا عند المحسوساتء» بل 
يعقلها من ذاته» وليس كونه عاقلا وعقلا بسبب وجود الأشياء المعقولة حتى يكون 
وجودها قد جعله عقلاًء بل الأمر بالعکس أي عقله للأشياء جعلها موجودة» وليس 
للأول شيء یکمله. فهو الكامل لذاته. المكمل لغيره» فلا يستفيد وجوده من وجود 
كمالاًء وأيضاً فإنه لوكان يعقل الأشياء من الاشیای لكان وجودها متقدماً على 


(۱) يقول: وإذ قد ثبت واجب الوجود. فنقول إنه بذانه عقل وعاقل ومعقول. أما إنه معقول الاهية فلأنك 
تعرف أن طبيعة الوجود با هي طبيعة أقسام الوجود با هي کذلك» غير ممتنع عليها أن تعقل إنما 
يعرض ها أن لا تعقل إذا كانت في المادة» أو مكنوفة بعوارض الادة» فإنها من حيث هي كذلك 
محسوسة أو متخيلة» والوجود إذا جرد عن هذا العائق. كان وجوداً وماهيته معقولة. وكل ما هو بذاته 
جرد عن الادة والعوارض» فهو بذاته معقول. والاول الواجب الوجود جرد عن المادة وعوارض المادة» 
فهر با هو هوية مجردة عقل وبا يعتبر له أن هوية المجردة لذاته فهو معقول لذاته. وبا يعتبر له أن ذاته 
ها هوية مجردة هوعاقل ذانه. ومن فكر قليلاً علم أن العاقل يقتضي شيشا معقولاً. وهذا الاقتضاء 
لا يتضمن أن ذلك الشيء آخرء أو هوهو. (انظر النجاة ص 48”) . 
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وجوده» ویکون جوهره في نفسه وفي قوامه» وفي طباعه أن یقبل معقولات الا شیاء 
من الأشياء» فیکون في طباعه ما هو بالقوة من حيث یکمل بما هو خارج عنه. حتی 
یقال : لولا ما هو خارج عنه لم يكن له ذلك المعنی وکان فيه عدمهاء فیکون الذي 
له في طباع لشمكة بعاد للشو عبر ]اه ال بان کو غاا 
للمعقولات. ومن شأنه أن يكون له ذلك. فيكون باعتبار نفسه مخالطاً للإمكان 
والقوة» واذ فرضنا أنه لم يزل ولا يزال موجوداً بالفعل» فيجب أن يكون له من ذاته 
الأمر الأكمل الأفضل لا من غيره. 

قال: وإذا عقل ذاته عقل ما يلزمها لذاتها بالفعل» وعقل كونه مبدأء وعقل 
كل ما يصدر عنه على ترتيب الصدور عنه. وإلا فلم يعقل ذاته بكنهها. قال: وإن 
كان ليس يعقل بالفعل. فما الشيء الكريم الذي له وهو الكون الناقص كماله؟ 
فيكون حاله كحال النائی وان كان يعقل الأشياء من الأشياء فتكون الأشياء متقدمة 
عليه بتقدم ما يقبله ذاته, وإن كان يعقل الأشياء من ذاته فهو المرام والمطلب» وقد 
يعبر عن هذا الغرض بعبارة أخرى تؤدي قريباً من هذا المعنى» فيقول: إن كان 
جوهره العقل وأن يعقل» فإما أن يعقل ذاته» أوغيرهء فان كان يعقل شيئاً آخر 
فما هو في حد ذاته غير مضاف إلى ما يعقله؟ وهل لهذا المعتبر بنفسه فضل وجلال 
مناسب لأن يعقل» بأن يكون بعض الأحوال أن يعقل له أفضل من أن لا يعقل؟ 
آو بان لا يعقل يكون له أفضل من أن يعقل؟ فإنه لا يمكن القسم الآخر: وهو أن 
يكون يعقل الشيء الآخر أفضل من الذي له في ذاته» من حيث هو في ذاته» شيء 
يلزمه أن یعقل» فيكون فضله وكماله بغيره. وهذا محال. 
* المسألة الرابعة : 
في أن واجب الوجود لا يعتريه تغير وتأثر من غيره» بأن يبدع أو يعقل» قال: 


الباري تعالی عظیم الرتبة۱) جدا غير محتاج إلى غیره» ولا متغير بسبب من غيسره» 


)١(‏ انظر کتاب الا نصاف شرح کتاب اللام لابن سینا. 
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سواء كان التغير زمانيًء أو کان تغيراً بان ذاته تقبل من غیره أثراً وان كان دائماً في 
الزمان» وانما لا يجوز له أن يتغير کیفما کان لأن انتقاله إنما یکون إلى الشر لا إلى 
الخيرء لأن کل رتبة غير رتبته فهي دون رتبته» وکل شيء یناله وبوصف به فهو دون 
نفسه . ولا يكون أيضاً مناسباً للحركة» خخصوصاً إن كانت بعدية زمانية. وهذا معنی 
قوله : إن التغير إلى الشيء الذي هو شر. 

وقد ألزم على كلامه: أنه إذا كان الأول يعقل بدا ذانه فانه یتعب ويکل 
ويتغير ويتأئر. وأجاب امسطیوس عن هذا بانه إنما لا يتعب لأنه يعقل ذاته؛ وكما 
لا يتعب من أن يحب ذاته فإنه لا يتعب من أن يعقل ذاته. 

قال أبو علي الحسين بن عبد الله بن سينا: ليست العلة أنه لذاته یعقل» 
أولذاته يحب بل لأنه ليس مضاداً لشيء في الجوهر العاقل. فان التعب هو أذى 
يعرض لسبب خروج عن الطبيعة وإنما يكون ذلك إذا كانت الحركات التي تتوالى 
مضادة لمطلوب الطبيعة. فأما الشيء الملائم واللذيذ المحض الذي ليس فيه منافاة 
بوجه فلم يجب أن يكون تكرره متعباً. 


* المسألة الخامسة : 

في آن واجب الوجود حی بذاته باق بذاته۲۱). أي کامل فی أن يكون بالفعل 
مدرکاً لكل شيع نافذ الأمر في كل شيء. 

وقال: إن الحياة التي علدنا يقترن بها من إدراك خسیس ۰ وتحريك خسیس » 
وأما هناك فالمشار إليه بلفظ الحياة هو کون العقل التام بالفعل الذي يتعقل من ذاته 


)١(‏ يقول أرسطو: وهي حياة» أي حي بذانه» أي كامل في أن يكون بالفعل مدركاً لكل شيء نافذ الأمر في 
كل شيء فإن الحياة التي عندنا اما تسمی حياة لما يقترن بها من إدراك خسيس وتحريك خسیس» وأما 
هناك فالشار إليه لفظ الحياة هو کون العقل التام بالفعل وذلك هو العقل» وخخضنوضاً العقل الذي من 
ذاته يتعقل كل شيء من ذاته. ثم قال: فإذن هو حياة وبصر متصل أزلي» أي حي بذاته» باق بذاتهء 
فان هذا هو الإله. (المصدر السابق). 
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کل شيء. وهو باق الدهر أزلي» فهوحي بذاته» باق بذاته» عالم بذاته. وانما 
ترجع جمیع صفاته إلى ما ذکرنا من غير تکثر ولا تغير في ذاته. 
* المسألة السادسة: 
في أنه لا بصدر عن الواحد الا واحد(۱) 

قال: الصادر الأول هو العقل الفعال, لأن الحرکات إذا كانت كثيرة» ولکل 
متحرك محرك فیجب أن یکون عدد المحرکات بحسب عدد المتحرکات» 
فلو كانت المحرکات والمتحرکات تنسب إليه لا على ترتیب آول وثان» بل جملة 
واحدة» لتکثرت جهات ذاته بالنسبة إلى محرك محرك. ومتحرك متحرك, فتتکشر 
ذاته» وقد أقمنا البرهان على أنه واحد من کل وجه. فلن یصدر عن الواحد من کل 
وجه الا واحد وهو العقل الفعال. وله في ذاته» وباعتبار ذاته. إمكان الوجود. 
وباعتبار علته وجوب الوجود. فتکثر ذاته لا من جهة علته. فیصدر عنه شیشان . ثم 
يزيد التکثر في الأسباب فتتکثر المسببات» والکل ینسب الیه . 


# المسألة السابعة : 
في عدد المفارقات(۳؟. 


قال: إذا كان عدد المتحرکات مترتباً على عدد المحرکات فتکون الجواهر 
المفارقة كثيرة علی ترتیب أول وثان. فلكل كرة متحركة محرك مفارق غير متناهي 


(۱) البداً الأول واحد وإنه يحرك الحركة الأولى الدائمة الأزلية» وبعد ذلك المبدأ جواهر كثيرة حالما هذه 
الحال» والقياس يوجب ذلك والحس شهد علیه. وكل متحرك فحركته من محسرك» فالعلة الأولى يجب 
أن تكون ضرورة واحدة غير متحركة» وأما الجواهر المحركة للاجسام التي بعدها فيجب ضرورة أن 
تكون كثيرة بحسب الأجسام المتحركة» وأن تكون في ذاتها غير متحركة لكن تتحرك بالعرض كما أوجبه 
القول في أمر النفس وان تكون أزلية؛ إلا أن الوقوف على كشرة القوى يقصد إلى تعرفه من علم 
النجوم» وجب أن يكون عدد القوى المحركة بحسب عدد الاجسام ا 

(۲) ثم إن أرسطو أخذ يبحث» هل المحرك الفارق الذي ليس بجسم واحداً أو أكثر من واحدء فیقول: إذا 
كانت الحركات كثيرة» والتحرك الواحد محركه واحد» فیجب أن یکون عدد الحركات الفارقة كثيرة» 
بحسب عدد الحرکات الأزلية . (انظر ذلك في کتاب الانصاف شرح کتاب اللام لابن سینا) . 
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القوة يحرك كما يحرك المشتهي والمعشوق. ومحرك آخر مزاول للحركة» فیکون 
صورة للجرم السماوي فالأول عقل مفارق. والشاني نفس مزاول. فالمحرکات 
المفارقة تحرك على آنها مشتهاة معشوقة. والمحرکات المزاولة تحرك على آنها 
مشتهية عاشقة. ثم يطلب عدد المحرکات من عدد حرکات الأكر. وذلك شيء 
لم يكن ظاهرا في زمانه. وإنما ظهر بعد . 

والاکر تسعء لما دل الرصد علیها. فالعقول المفارقة عشرة: تسعة منها 
مدبرات النفوس التسعة المزاولت» وواحد هو العقل الفعال. 
* المسألة الثامنة : 

في أن الأول مبتهج بذاته((). 

قال أرسطوطاليس : اللذة في المحسوسات هو الشعور بالملائم» وفي 
المعقولات الشعور بالكمال الواصل إليه من حيث يشعر به. فالأول مغتبط بذاته 
ملتذ بهاء لأنه يعقل ذاته على كمال حقيقتها وشرفها وان جل عن أن ينسب إليه لذة 
انفعالية» بل يجب أن يسمى ذلك بهجة وعلای وبهاء. كيف ونحن نلتذ بإدراك 
الحق» ونحن مصروفون عنه» مردودون في قضاء حاجات خارجة عما يناسب 
حقیقتنا التي نحن بها ناس وذلك لضعف عقولناء وقصورنا في المعقولات» 


(۱) قال أرسطو: والطبيعة لنا كحال صالحة» وما بعده يشير بهذا إلى أنه مثل هذا المبدأ الذي يعقل ذاته 
ويعقل كمال حقيقته وشرفهاء فهومغتبط بذاته» ملتذ با وان جل عن أن تنسب إليه اللذة 
الانفعاليةء بل يجب أن تسمى بهجة أو شيئاً آخرء فإنه لا محالة له بهاء ذاته» وعلاء ذاته» وهو مدرك ها 
وليس العنی الذي يسمى في المحسوسات لذة الأنفس الشعور باللائم والكمال الواصل من حيث يشعر 
به. ومن حيث هو کذلك. فكيف الادراك الأول» للكمال الخفي بالغاية وكيف ونحن نلتذ بإدراك 
الحق ونحن مصروفون عنه مرددون في قضاء حاجات خارجية عما یناسب حقيقتنا التي بها نحن 
ناس . فنقول إنا مع ضعف تصورنا للمعقولات القوية وانغماسنا في الطبيعة البدنية قد نتوصل عل 
سبیل الاحتلاس فیظهر لنا اتصال باق الأول فتکون کسعادة عجيبة في زمان قلیل جداً. وهذا الحال 
له أبدأء وهو لنا غير مكن لاننا بدنیون ولا يمكننا أن نشیم تلك البارقة الإلهية الا خطفة وخلسة. (انظر 
الصدر السابق) . ۱ 
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وانغماسنا في الطبيعة البدنية» لكنا نتوصل على سبیل الاختلاس فيظهر لنا اتصال 
بالحق الأول» فیکون کسعادة عجيبة في زمان قلیل جداًء وهذه الحال له آبد 
وهولنا غير ممكن لأنا مذنبون, ولا يمكننا أن نشيم تلك البارقة الالهية إلا خطفة 
وخلسة. 
# المسألة التاسعة : 

في صدور نظام الکل» وترتیبه عنه(۲. 

فال: قد بینا أن الجومر يقال على ثلائة آضرب : إثنان طبیعیان» وواحد غير 
متحرك وقد بینا القول في الواحد غير المتحرك؛ وأما الائنان الطبیعیان فهما: 
الهيولى » والصورة أو العنصر والصورة وهما مبدأ الأجسام الطبيعية» وأما العدم 
فیعد من المبادیء بالعرض لا بالذات» فالهیولی جوهر قابل للصورة» والصورة معنی 
ما يقترن بالجوهر فیصیر به نوعاً كالجزء المقوم له لا كالعرض الحال فيه» والعدم 
ما يقابل الصورة. فإنا متى توهمنا أن الصورة لم تكن فیجب أن یکون في الهیولی 
عدم الصورة» والعدم المطلق مقابل للصورة المطلقة. والعدم الخاص مقابل 
للصورة الخاصة . 

قال: وأول الصورة التي تسبق إلى الهيولى هي الأبعاد الثلائة فتصیر جرماً ذا 
طول» وعرض» وعمق. وهي الهیولی الثانية» وليست بذات كيفية. ثم تلحقها 
الكيفيات الأربع التي هي الحرارة والبرودة الفاعلتان, والرطوبة واليبوسة المنفعلتان 
فتصير الأركان والأسطقسات الأربعة التي هي النار والهواء والماء والأرض» وهي 
الهيولى الثالثة. ثم تتكون منها المركبات التي تلحقها الأعراض والكون والفساد 
ويكون بعضها هيولى بعض . 


(۱) وقدآأخل أرسطو يوضح الجال في ترتیب الكل من حيث الانضل والأحسن» ومن حيث النظام 
والعدل, 
لزید من الاطلاع يجب النظر في كتاب الإنصاف شرح كتاب اللام لابن سينا. 
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قال : وانما رتبنا هذا الترتیب في العقل والوهم خاصة دون الحس» وذلك أن 
الهيولى عندنا لم تكن معراة عن الصورة قط. فلم نقدر في الوجود جوهراً مطلقاً 
قابلاً للأبعاد ثم لحقته الابعاد. ولا جسماً عارياً عن هذه الكيفيات» ثم عرض له 
لك وزنما هو عند نظرنا فیما هو آقدم بالطبع» وأبسط في الوهم والعقل . 

ثم آثبت طبيعة خامسة وراء هذه الطبائع لا تقبل الکون والفساد. ولا يطرأ 
عليها الاستحالة والتغير» وهي طبيعة السمای وليس يعني بالخامسة طبيعة من جنس 
هذه الطبائع بل معنى ذلك أن طبائعها خارجة عن هذه. ثم هي كلها على تركيبات 
يختص كل تركيب خاص بطبيعة خاصة» ويتحرك بحركة خاصة» ولكل متحرك 
محرك مزاول» ومحرك مفارق. والمتحركات أحياء ناطقون» والحيوانية والناطقية لها 
بمعنى آخر. وإنما يحمل ذلك عليها وعلى الإنسان بالاشتراك فترتيب العالم كله 
علويه وسفليه على نظام واحد, وصار النظام في الكل محفوظاً بعناية المبدأ الأول 
على أحسن ترتيب وأحكم قوام» متوجهاً إلى الخير» وترتيب الموجودات كلها في 
طباع الكل على نوع نوع ليس على ترتيب المساواق فليس حال السباع كحال 
الطيرء ولا حالها كحال النبات» ولا حال النبات كحال الحیوان . 

قال: وليس مع هذا التفاوت منقطعاً بعضها عن بعض بحيث لا ينسب بعضها 
إلى بعض» بل هناك مع الاختلاف اتصال وإضافة جامعة للکل» تجمع الكل إلى 
الأصل الأول الذي هو المبدأ لفيض الجود والنظام في الوجود على ما يمكن في 
طباع الكل أن يترتب عنه. قال: وترتيب الطباع في الكل كترتيب المنزل الواحد من 
الأرباب» والأحرار والعبید والبهائم» والسباع. فقد جمعهم صاحب المنزل» 
ورتب لكل واحد منهم مكاناً خاصاًء وقدر له عملاً خاصاً. ليس قد أطلق لهم أن 
يعملوا ما شاءوا وأحبواء فإن ذلك يؤدي إلى تشويش النظام. فهم وإن اختلفوا في 
مراتبهم » وانفصل بعضهم عن بعض بأشكالهم وصورهم» منتسبون إلى مبدأ واحدء 
صادرون عن رأيه وآمره» مصرفون تحت حكمه وقدره» فكذلك تجري الحال فى 
العالمء بأن يكون هناك أجزاء أول مفردة متقدمة لها أفعال مخصوصت مثل 
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السماوات» ومحركاتها. ومدبراتهاء وما قبلها من العقل الفعال. وأجزاء مركبة 
متأخرة تجري أكثر آمورها على الاتفاق المخلوط بالطبم والارادة والجبر الممزوج 
بالاختبار. ثم ينسب الكل إلى عناية الباري جلت عظمته . 
* المسألة العاشرة: 

في أن 7 في الكل متوجه إلى الخير»› 00 القذر بالعرض. 
رسد إلى میسنت يقال: | e‏ 
السافل» حتى یفیض مثلا علی السافل قفا لأمر أعلى من ذلك وهو أن ذاته 
أبدع ما أبدع لذاته لا لعلة ولا لغرض» فوجدت الموجودات كاللوازم واللواحق» ثم 
توجهت إلى الخیر» لأنها صادرة عن أصل الخير» وكان المصير في كل حال إلى 
رأس واحد. 

ثم ربما یقع شر وفساد من مصادمات في الأسباب السافلة دون العالية التي 
كلها یر مثل المطر الذي لم یخلق الا خیرا ونظاما للعالم. فیتفق أن یخرب به بيت 
عجوز, فان وقع كان ذلك واقعاً بالعرض لا بالذات. أ وبان لایقع شر جزئي في 
العالم لا تقتضي الحكمة أن لا يوجد خير كلي, فان فقدان المطر أ صلا شر كلي» 


(۱) قال ابن سينا في كتاب النجاة: وكل واجب الوجود بذاته فإنه خير حض» وكمال حض, والخير بالجملة 
هوما یتشوقه کل شيء ویتم به وجوده. والشر لا ذات له بل هوإما عدم جوهر أوعدم صلاح حال 
الجوهر فالوجود خيرية وکمال الوجود خيرية الوجود. والوجود الذي لا یقارنه عدم 1 سم خر 
ولا عدم شيء للجوهر. بل هو دائم بالفعل» فهو خير حض» والممكن الوجود باه ليس خخيراً عضا 
لان ذاته بذاته لا يجب له الوجود فذاته بذاته تحتمل العدم وما احتمل العدم بوجه ما فليس من جمیبع 
جهاته بريثاً من الشر والنقص . فإذن ليس الخير الحض إلا الواجب الوجود بذاته» والواجب الوجود 
يجب أن يكون لذاته مفيداً لكل وجود. ولكل كمال وجود. فهو من هذه الجهة خر أيضاً لا یدخله 
نقص ولا شرء والشرور أمور إضافية مقيسة إلى أفراد شخصية معينة, وأما في نفسها وبالنسبة إلى 
ما يجب أن يكون عليه الكل من النظام فلا شر أصلاء وني النجاة: «فالخير مقتضى بالذات» والشر 
مقتضى بالعرض» وكل بقدر». (النجاة ص ۳۷۳ و٤‏ 1۷). 
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وتخریب بيت عجوز شر جزئي والعالم للنظام الكلي لا للجزئي. فالشر إذن واقع 
في القذر بالعرض . 

وقال: إن الهیولی قد لبست الصور على درجات ومراتب. وانما یکون لكل 
درجة ما تحتمله في نفسها دون أن یکون في الفیض الاعلی إمساك عن بعض 
وإفاضة على بعض . فالدرجة الأولى احتمالها على نحو أفضل. دون ذلك. والذي 
عندنا من العناصر دون الجمیم لأن كل ماهية من ماهيات هذه الأشياء إنما تحتمل 
ما تستطیع أن تلبس من الفيض على النحو الذي هيئت له ولذلك تقع العاهات 
والتشويهات في الأبدان. لما يلزم من ضرورة المادة الناقصة التي لا تقبل الصورة 
على كمالها الأول والشاني . قال: إن لم نجر الأمور على هذا المنهاج ألجأتنا 
الضرورة إلى أن نقع في محالات وقع فيها من قبلنا كالثنوية وغيرهم . 
# المسألة الحادية عشرة : 

في کون الحركات سرمدی وأن الحوادث لم تزل(). 

قال: إن صدور الفعل عن الحق الأول إنما یتأحر لا بزمان. بل بحسب 
الذات» والفعل ليس مسبوقاً بعدم» بل هو مسبوق بذات الفاعل فقط. ولكن القدماء 
لما أرادوا أن يعبروا عن العلية افتقروا إلى ذكر القبلية. وكانت القبلية في اللفظ 
تتناول الزمان وكذلك في المعنى عند من لم يتدرب. فأوهمت عباراتهم أن فعل 
الأول الحق فعل زماني. وأنْ تقدمه تقدم زماني. قال: ونحن أثبتنا أن الحركات 
تحتاج إلى محرك غير متحرك . 


(۱) ويذهب في هذا أن الحركة أو الصيرورة التي هي ظاهرة وجوده هي سرمدية قديمة مثله» إلا أنه يعتقد 
أن هذه الحركة لا تحمل في نيتها علة وجودهاء لان المشاهد أن هذه الحركة أثر لتلك العلة, فلا يمكن 
أن ينتظم الاثر المؤثرء ويحمله في ثنيته » ولا يمكن أن يكون المؤثر جزءاً من آثره» فيجب إذن أن نبحث 
عن العلة الأولى لجميع العلولات والحركات وهي العلة التي تؤثر ولا تتانر وتخضع الحركات 
لناموسها ولا تخضع هي لتلك الحركات» وهو المحرك الأول الذي لا يتغير, ولا يتحرك والذي تنزه 
عن الزمان والکان والصیرورة. والمحرك الأول هو واجب الوجود وهو الله عز وجل . 
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ثم نقول: الحركات لا تخلو إما أن تكون لم تزل» أو تکون قد حدئت بعد أن 
لم تكن» وقد كان المحرك لها موجوداً بالفعل قادراً» ليس يمانعه مانع من أن تكون 
عنه, ولا حدث حادث في حال ما أحدثها فرغبه وحمله على الفعل. إذن كان 
جميع ما يحدث إنما يحدث عنب وليس شيء غيره يعوقه أو یرغبه, ولا يمكن أن 
يقال: قد كان لا يقدر أن يكون عنه مقدور فقدرء أولم يرد فأرادء أولم يعلم فعلم . 
فان ذلك كله يوجب الاستحالة» ويوجب أن يكون شيء آخر غيره هو الذي أحاله. 
وإن قلنا إنه منعه مانع يلزم أن يكون السبب المانع أقوى» والاستحالة والتغير عن 
المانع حركة أخرى استدعت محركاء وبالجملة: كل سبب ينسب إليه الحادث في 
زمان حدوثه بعد جوازه في زمان قبله وبعده. فإن ذلك السبب جزئي خاص آوجب 
حدوث تلك الحادثة التي لم تكن قبل ذلك ولا فالارادة الکلیف والقدرة الشاملةء 
والعلم الواسم العام لیس يختص بزمان دون زمان» بل نسبته إلى الأزمان كلها نسبة 
واحدق فلا بد لكل حادث من سبب حادث» ویتعالی عنه الواحد الحق الذي 
لا يجوز عليه التغییر والااستحالة. 

قال : ولذا كان لا بد من محر للمحركات» ومن حامل للحرکات تبين أن 
المحرك سرمدي والحركات سرمدية» فالمتحرکات سرمدية. فإن قيل: إن حامل 
الحركة؛ وهو الجسم لم یحدث لكنه تحرك عن سکون» وجب أن يعثر على 
السبب الذي يغير من السكون إلى الحركة» فان قلنا إن ذلك الجسم حدث» فقد 
تقدم حدوث الجسم حدوث الحركة, فقد بان أن الحرکة والمتحرك والزمان 
الذي هو عاد للحركة : أزلية سرمدية. 

والحركات إما مستقيمة وإما مستديرة» والاتصال لا يكون إلا للمستديرة» لأن 
المستقيم ینقطع ‏ والاتصال أمر ضروري للأشياء الأزلية. فإن الذي يسكن ليس 
بازلي . والزمان متصل» لانه لا يمكن أن يكون قطعاً مبتورة» فيجب من ذلك أن 
تکون الحرکة متصلة . وإذا كانت المستديرة هي وحدها متصلة. فیجب أن تکون 
هي أزليةء فیجب أن یکون محرك هذه الحركة المستدير: أيضا أزلياء إذ لایکون 
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ما هو آخس علة لما هو آنضل ولا فائدة في محرکات ساكنة غير متحركة کالصور 
الأفلاطونية» فلا ينبغي أن يضع هذه الطبيعة بلا فعل فتکون متعطلة غير قادرة أن 
تحيل وتحرك. 
* المسألة الثانية عشرة: 

في كيفية تركب العناصر(). 

حكى فرفريوس عنه أنه قال: كل موجود ففعله مثل طبيعته. فما كانت طبیعته 
بسيطة ففعله بسيط . والله تعالى واحد بسيطء ففعل الله تعالى واحد بسیط وكذلك 
فعله الاجتلاب إلى الوجود. فإنه موجود. لكن الجوهر لما كان وجوده بالحركة كان 
بقاژه أيضاً بالحركة. وذلك أنه ليس للجوهر أن يكون موجوداً من ذاته بمنزلة الوجود 
الأول الحق. لكن من التشبه بذلك الأول الحق. وكل حركة تكون اما أن تكون 
مستقيمة أو مستديرة» فالحركة المستقيمة يجب أن تكون متناهية. والجوهر يتحرك 
في الأقطار الثلائة التي هي : الطول. والعرض والعمق على خطوط مستقيمة حركة 
متناهية فيصير بذلك جسماً. وبقي عليه أن يتحرك بالاستدارة على الجهة التي يمكن 
فيها حركة بلا نهاية» ولا يسكن في وقت من الأوقات» إلا أنه ليس يمكن أن يتحرك 
بأجمعه حركة على الاستدارة وذلك أن الدائر يحتاج إلى شيء ساكن في وسط منه 
كالنقطة . فانقسم الجوهر» فتحرك بعضه على الاستدارة وهو الفلك وسكن بعضه 
في الوسط . 

قال: وکل جسم يتحرك فیماش جسماً ساکناً وفي طبیعته قبول التأثیر منه» 
أحدث سخونة فیه» وإذا سخن لطف وانحل وخف, فکانت طبيعة النار تلي تلك 
الفلك المتحرك والجسم الذي يلي النار یبعد عن الفلك ویتحرك بحركة النار» 


,۱ وقد ورد في ذلك آراء كثيرة» فمن الفلاسفة من يزعم أن جمیسع العناصر من مادة واحدق ومنهم من 
يرى أنه يوجد أكثر من عنصر واحد. وقد ذهب أرسطو إلى أنه يوجد مادة ما للاجسام الحسة منها يأي 
ما یسمی بالعناصر . (انظر ذلك بتوسع في كتاب الكون والفساد ص 7 ,)7١‏ 
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فتکون حرکته أقل» فلا یتحرك بأجمعه لکن جزء منه» فیسخن دون سخونة النار 
وهو الهواء والجسم الذي يلي الهواء لا يتحرك لبعده عن المحرك له» فهو بارد 
لسکونه. ورطب لمجاورة الهواء الحار الرطب. ولذلك انحل قليلاء وهر الماء. 
والجسم الذي في الوسط فإنه بعد في الغاية عن الفلك ولم يستفد من حرکته 
شيا ولا قبل منه تأثیر فیبس » وبرد» وهو الأرض . 

وإذا كانت هذه الأجسام تقبل التأثير بعضها من بعض» وتختلط. يتولد عنها 
أجسام مرکبة. وهي المركبات المحسوسات التي هي المعادن والنبات والحيوان 
والانسان. ثم يختص بكل نوع طبيعة خاصة تقبل فيضاً خاصاً على ما قدره الباري 
جلت قدرته . 
# المسألة الثالثة عشرة: 

في الا ثار العلویة۱) . 

قال أرسطوطاليس : الذي یتصاعد من الأجسام السفلية إلى الجو ینقسم 
قسمين : أحدهما: أدخنة نارية بإسخان الشمس وغيرها. والثاني : أبخرة مائية 
فتصعد إلى الجو وقد صحبتها أجزاء أرضية» فتتكائف وتجتمع بسبب ريح 
أوغيرهاء فتصير ضباباً أو سحاباً. فتصادفها برودة فتعصر ماء وثلجاً برد فتنزل 
إلى مركز الماء وذلك لاستحالة الأركان بعضها إلى بعض» فكما أن الماء يستحيل 
هواء فيصعد» كذلك الهواء يستحيل ماء فينزل» ثم الرياح والأدخنة إذا احتقنت في 
خلال السحاب واندفعت مرة سمع لها صوت وهو الرعد» ويلمع من اصطكاكها 
وشدة صدمتها ضياء وهو البرق. وقد يكون من الأدخنة ما تكون الدهنية على مادتها 
أغلب فيشتعل فيصير شهاباً اقب وهي الشهب, ومنها ما يحترق في الهواء فيتحجر 
(1) ينقسم العال» عند أرسطوء بالنسبة لفلك القمر إلى قسمين: 

١‏ ما تحت فلك القمرء وهو الأرض وما حوفا؛ ويسوده الكون والفساد. 
۲ - ما فوق فلك القمرء أو العالم الاعل» وهو عالم الكواكب» ويمتاز بأن لا يوجد فيه کون 
وفساد. (أرسطو ص ۲۲۱). 
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فینزل حديداً أوحجراً. ومنها ما يحترق اراً نیدفعها دافع فینزل صاعقةء ومن 
المشتعلات ما یبقی فيه الاشتعال ووقف تحت کوکب. ودارت به النار الداثرة بدوران 
الفلك. فکان ذنباً له . وربما كان عريضاً فرئي كأنه لحية کوکب. وربما وقع على 
صقیل الظاهر من السحاب صور النیرات وأضواژها كما يقع على المرئي والجدران 
الصقيلة فیری ذلك على أحوال مختلفة. بحسب اختلاف بعدها من الثیر وقربهاء 
وصفائها وكدورتها. فيرى هالة وقوس قزح» وشموس» وشهب. والمجرة. وذكر 
أسباب كل واحد من هذه في كتابه المعروف بالآثار العلويف والسماء والعالم» 
وغیرهما. 


* المسألة الرابعة عشرة: 

في النفس الانسانية الناطقة. واتصالها بالبدن(). 

قال : النفس الانسانية ليست بجسم ولا قوة في جسم. وله في إثباتها ماخذ: 
منها الاستدلال على وجودها بالحرکات الاختيارية. ومنها الاستدلال علیها 
بالتصورات العلمية. 

آما الأول فقال: لا نشك أن الحیوان یتحرك إلى جهات مختلفة حركة 
احتيارية. إذ لو كانت حرکاته طبيعية أو قسرية» لتحرك إلى جهة واحدة لا تختلف 
البتةء فلما تحرکت إلى جهات متضادة علم أن حرکاته اختبارية» والانسان مع أنه 
مختار في حرکانه کالحیوان» إلا أنه یتحرك لمصالح عقلية یراها في عاقبة کل أمر» 
فلا تصدر عنه حرکاته إلا إلى غرض وکمال» وهوفي معرفته في عاقبة كل حال» 


)١(‏ يرى أرسطو أن اللفس هي الصورة الأولى للجسم الطبيعي الرکب الذي ینحه الحياة والقدرق فالنفس 
في رأيه هي العلة التصويرية والغائية للجسم وهي بعيدة عن أن تکون نانجة عنه لأن علة وجود 
الثيء ليست بعضه. ومع ذلك» فمن حيث أن الصورة عند آرسطو لا يمكن أن تستقل بنفسها في 
الخارج . فحياة اللفس بعيدة عن الجسم في نظره. وهو هذا یقول: إن الروح لا تصرف فا وجوداً بغیر 
الجسم فهي وإن لم تكن جسم إلا أنها صورة للجسم . 
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والحیوان ليست حرکاته بطبعه على هذا النهج» فیجب أن يتميز الانسان بنفس 
خاص. كما تمیز الحیوان على سائر الموجودات بنفس خاص . 

وأما الثاني : وهو المعول علیه قال: انا لا نشك أن نعقل ونتصور أمراً معقولا 
ترقا مثل المتصور من الانسان أنه إنسان كلي يعم جمیع أشخاص النوع» ومحل 
هذا المعقول جوهر ليس بجسم ولا قوة في جسم أو صورة لجسم فإنه إن كان 
سما ا أن کزان بسا الصوزة ال عه طرف م لا نش ارات 
المنقسمة. وبطل أن يكون طرفاً منه غير منقسم؛ فإنه لوكان كذلك لكان المحل 
كالنقطة التي لا تميز لها في الوضع عن الخطء فإن الطرف نهاية الخط والنهاية 
لا يكون لها نهاية ری وإلا تسلسل القول فيه» فتكون النقط متشافعة ولكل 
نهاية» وذلك محال. وان كان محل المعقول من الجسم شيئاً ينقسم» فيجب أن 
ينقسم المعقول بانقسام محله» ومن المعقولات مالا ينقسم البتق. فان ما ينقسم 
يجب أن يكون شيئاً كالشكل والمقدار. والإنسانية الكلية المتصورة في الذهن 
ليست كشكل قابل للقطع. ولا كمقدار قابل للفصل . فتبين أن النفس ليست 
بجسم؛ ولا قوة في جسم ولا صتورة في جسم. 
# المسألة الخامسة عشرة: 

في وقت اتصالها بالبدن. ووجه اتصالها(). 

قال: إذا تحقق آنها ليست بجسم لم تتصل بالبدن اتصال انطباع فیه 
ولا حلول فيه» بل اتصلت به اتصال تدبیر وتصرف. وانما حدئت مع حدوث البدن 
لا قبله ولا بعده. قال: لأنها لو كانت موجودة قبل وجرد الابدان لکانت ما متکشرة 
بذواتها وإما متحدة. وبطل الأول؛ فان المتکشر ما أن یکون بالماهية والصورق 
وقد فرضناها متفقة في النوع لا احتلاف فيهاء فلا تکثر ولا تحایز» وإما أن تكون 
(1) فالنفس شيء عقلي جرد الذات عن المادة» وقد صارت له صورة شوق إلى العالم السي فيا صارت له 


هذه الصورة ‏ ويها تتصل بالعالم السي - تكون نفساً. وإنها إنما هي نفس لانبا كمال نفس طبيعي 
آلي. 
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متکثرة من جهة النسبة إلى العنصر والمادة المتکثرة بالأمكنة والأزمنت وهذا محال 
أيضاً. فإنا إذا فرضناها قبل البدن ماهية مجردة لا نسبة لها إلى مادة دون مادة, وهي 
من حيث نها ماهية لا احتلاف فیهاء وأن الأشياء التي ذواتها معان تتکشر تنوعانها 
بالحوامل والقوابل والمنفعلات عنها وإذا كانت مجردة فمحال أن یکون بینها مغايرة 
اة 

ولعمري إنها تبقى بعد البدن متكثرة» فان الأنفس قد وجد كل منها ذاتاً منفردة 
باختلاف موادّها التي کانت. وباختلاف آزمنة حدوثهاء وباختلاف هيات وملكات 
حصلت عند الاتصال بالبدن فهي حادثة مع حدوث البدن» تصيره نوعاً كسائر 
الفصول الذاتية» وباقية بعد مفارقة البدن بعوارض معينة له لم توجد تلك العوارض 
قبل اتصالها بالبدن وبهذا الدليل فارق أستاذه وفارق قدماءه. 

وجد في أثناء کلامه ما يدل على أنه يعتقد أن اللفس كانت موجودة قبل وجود 
الأبدان. فحمل بعض مفسري كلامه قوله ذلك على أنه أراد به الفيض والصور 
الموجودة بالقوة في واهب الصور؛ كما يقال إن النار موجودة في الحجر والشجرء 
أو الإنسان موجود في النطفة. والنخلة موجودة في النواق والضياء موجود في 
الشمس . ومنهم من أجراه على ظاهره وحكم بالتمییز بين النفوس بالخواص التي 
لهاء وقال: اختصت کل نفس إنسانية بخاصية لم يشاركها فيها غیرها(). فليست متفقة 
بالنوع » أعني النوع الأخیر» ومنهم من حكم بالتمييز بالعوارض التي هي مهيأة 
نحوهاء وكما أنها تتمايز بعد الاتصال بالبدن بأنها كانت متمايزة في المادة» كذلك 
تتمايز بأنها ستكون متمايزة بالأبدان والصنائع والأفعال واستعداد كل نفس لصنعة 
خاصة. وعلم خاص فتنهض هذه فصولا ذاتية» أو عوارض لازمة لوجودها. 
* المسألة السادسة عشرة: 

في بقائها بعد البدن» وسعادتها في العالم العقلي . 


(۱) فالنفس النقية الطاهرة لم تتدنس ول تتسخ باوساخ البدن. فإنها إذا فارقت البدن رجعت إلى عالها 
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قال: إن النفوس الانسانية ذا استکملت قوتي العلم والعمل تشبهت بالاله 
سبحانه وتعالی» ووصلت إلى كمالهاء وانما هذا التشبه بقدر الطاقة یکون ما 
بحسب الاستعدادء واما بحسب الاجتهاد. فاذا فارق البدن اتصل بالروحانیین 
وانخرط في سلك الملائكة المقربین» ويتم له الالتذاذ والابتهاج. ولیس كل 
لذة فهي جسمانية» فان تلك اللذات لذات نفسانية عقلية» وهذه اللذة 
الجسمانية تنتهي إلى حد» ویعرض للمتلذ سامة وکلال وضعف وقصور إن تعدی 
عن الحد المحدود. بخلاف اللذات العقلية فإنها حیثما ازدادت ازداد الشوق 
والحرص والعشق الیها . 
وكذلك القول في الالام النفسانيةء فانها تقع بالضد مما ذکرنا. ولم يحقق 
المعاد إلا للأنفس» ولم یثبت حشرأ ولا نشرأًء ولا انحلالاً لهذا الرباط المحسوس 
من العالم» ولا إبطال لنظامه كما ذكره القدماء. 
HOF ¥‏ 
فهذه نكت كلامه استخرجناها من مواضع مختلفة. وأكثرها من شرح 
تاسطیوس وكلام الشيخ أبي علي بن سينا الذي يتعصب له وينصر مذهبه. 
ولا يقول من القدمای الا به . 
وسنذکر طريقة ابن سينا عند ذکر فلاسفة الاسلام إن شاء الله تعالی . 
ونحن الآن ننقل کلمات حكمية لأصحاب آرسطوطالیس ومن نسج على 
منواله بعده دون الاراء العلمیة إذ لا خلاف بینهم في الآراء والعقائد. 
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ووجدت كلمات وفصولاً للحكيم أرسطوطاليس من كتب متفرقة» فنقلتها على 
الوجه الذي وجدت. وان كان في بعضها ما يدل على أن رأيه على خلاف ما نقله 
امسطیوس واعتمده ابن سينا. 


باهون سعي . وسبیلها أن تجعل البدن والالات البدنية مکاسب یکتسب بواسطتها الکمال الخاص بها. 
(انظر تفسير کتاب أثولوجيا الانصاف لابن سینا). 
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منها في حدوث العالم. قال: الاشیاء المحمولة أعنى الصور المتضادة فليس 
یکون أحدهما من صاحبه . بل يجب أن ین فيتعاقبان على المادة 
فقد بان أن الصورة تدثر وتبطل . وإذا دثر معنی وجب أن یکون له بدی لأن الدئور 
غاية. وه وأحد الجانبين يدل على أن جائياً جاء به نقد صح أن الکون حادث 
لا من شيء. وأن الحامل لها غير ممتشع الذات من قبولها وحمله إياها. وهي ذات 
بدء وغايةء يدل على أن حاملها ذو بدء وغاية» وأنه حادث لا من شيء. ویدل على 
محدث لا بدء له ولا غاية. لأن الدشور آخر والآخر ما كان له أول. فلوكانت 
الجواهر والصور لم يزالا فغير جائز استحالتهماء لأن الاستحالة دثور الصورة التي 
بها كان الشيء. 

وخروج الشيء من حد إلى حد. ومن حال إلى حال يوجب دثور الكيفية 
وتردد المستحيل في الكون والفساد يدل على دثوره. وحدوث أحواله يدل على 
ابتدائه» وابتداء جزئه يدل على بدء كله. وواجب إن قبل بعض ما في العالم الكون 
والفساد أن يكون كل العالم قابلا له وكان له بدء يقبل الفساد. وآخر يستحيل إلى 
کون. فالبدء والغاية يدلان على مبدع . 

وقد سأل بعض الدهرية أرسطوطاليس وقال: | إذا كان لم يزل ولا شيء غيره ثم 
أحدث العالم فلم أحدثه؟ فقال له: «لم» غير جائزة علیه. لان «لم» تقتضي علة. 
والعلة محمولة فیما هي علة له من معل فوقه, ولا علة فوقه. ولیس بمرکب فتحمل 
e‏ فلم عنه منتفية, فانما فعل ما فعل. لأنه جواد. فقيل : فیجب أن یکون 
فاعلا لم یزل لأنه جواد لم يزل. قال: معنی «لم يزل» أن لا أول. وفعل يقتضي 
أولا. واجتماع مالا أول له. وذو أول في القول والذات محال متناقض. قيل له: 
فهل يبطل هذا العالم؟ قال: نعم. قيل: فإذا أبطله بطل الجود؟ قال: سيبطله 
ليصوغه الصيغة التي لا تحتمل الفسادء لآن هذه الصيغة تحتمل الفسادء تم كلامه. 

ويعزى هذا الفصل إلى سفراطیس قاله لبقراطیس. وهو بكلام القدماء 


آشیه . 


۲ 


ومما نقل عن آرسطوطالیس تحدیده العناصر الأربعة» قال: الحار ما خلط 
بعض ذوات الجنس ببعض . وفرق بين بعض ذوات الجنس من بعض . 

وقال: البارد ما جمع بين ذوات الجنس وغیر ذوات الجنس, لأن البرودة إذا 
جمدت الماء حتی يصير جلیدا اشتملت على الأجناس المختلفة من الماء والنبات 
وغیرهما . 

قال: والرطب العسیر الانحصار من ذاته» الیسیر الانحصار من ذات غيره 
والیابس : الیسیر الانحصار من ذاته» والعسیر الانحصار من ذات غیره. والحذان 
الأولان يدلان على الفعل» والآخران یدلان على الانفعال. ونقل آرسطوطالیس عن 
جماعة من الفلاسفة أن مبادیء الأشياء هي العناصر الأربعة. وعن بعضهم : آن 
المبدأ الأول هو ظلمة وهاوية. وفسره بفضاء وخلاء وعماية. وقد آثبت قوم من 
النصاری تلك الظلمة وسموها: الظلمة الخارجة. 

ومما خالف آرسطوطالیس أستاذه آفلاطون : أن آفلاطون قال: من الناس من 
یکون طبعه مهيأ لشيء لا يتعداهء فخالفه وقال: إذا كان الطبم سلیماً صلح لكل 
شيء . وکان أفلاطون یعتقد أن النفوس الانسانية آنواع يتهیاً کل نوع لشيء ما 
لا يتعداه. وأرسطوطاليس يعتقد أن النفوس الانسانية نوع واحد, وإذا تهیاً صنف 
لشيء تهيأ له كل النوع والله الموفق. 

۲ - حکم الإسكندر الرومي() 

وهو ذو القرنین الملك» ولیس هو المذکور في القران» بل هو ابن فیلبوس 

الملك . وکان مولده في السنة الشالثة عشرة من ملك دارا الأکبر. سلمه آبوه إلى 


(۱) هو ابن فیلبس القدوني, ولد سنة ٩۳۵اق.‏ م. تعهد بتربيته ليسماخوس اليوناني» ولا بلغ الثالثة عشرة 
من عمره» قرأ على أرسطو طاليس ولا بلغ العشرين جلس على عرش أبيه , وقد بى الإسكندرية 
وتزوح بابنة ملك همذان . مات سنة ۲۲۳ق. م۰ ول يعين خلفا له. وقد انتشرت الآداب اليونانية في 
كافة البلدان التي أخضعها لسلطانه . (داثرة العارف للبستاني ۳: ۵40). 


۳ 


آرسطوطالیس الحکیم المقیم بمدينة إينياس» فأقام عنده خمس سنين یتعلم منه 
الحكمة والأدب حتى بلغ أحسن المبالغ» ونال من الفلسفة مالم ينله تاشر 
تلامیذه فاسترده والده حين استشعر من نفسه علة خاف منها. فلما وصل إليه جدد 
العهد لهء وأقبل عليه واستولت عليه العلة فتوفي» واستقل الإسكندر باعباء 
الملك. 

فمن حکمه: أنه سأله معلمه وهو في المكتب: إن أفضى اليك هذا الأمر یوم 
ما فأين تضعني؟ قال: بحيث تضعك طاعتك في ذلك الوقت . 

وقيل له: إنك تعظم مؤدبك أكثر من تعظيمك والدك! قال: لأن أبي كان 
سبب حياتي الفانية ومؤدبي هوسبب حياتي الباقية. وفي رواية: لأن أبي كان 
سبب حياتي » ومؤدبي سبب تجويد حياتي . وفي رواية : لأن أبعي كان سبب كوني» 
ومؤدبي كان سبب نطقي . 

وقال آبو زکریا الصيمري: لوقيل لي هذا لقلت: لان آبي كان قضى وطراً 
بالطبيعة التي اختلفت بالكون والفساد. ومؤدبي آفادني العقل الذي به انطلقت إلى 
ما ليس فيه كون ولا فساد. 

وجلس الاسکندر يوماً فلم يسأله أحد حاجت فقال لأصحابه: والله ما أعدّ هذا 
اليوم من أيام عمري في ملكي . قيل: ولم أيها الملك؟ قال: لأن الملك لا يوجد 
التلذذ به إلا بالجود على السائل» وإغاثة الملهوف. ومكافأة المحسن والا بإنالة 
الراغب» وإسعاف الطالب. 


وكتب إليه أرسطوطاليس في كلام طويل“: اجمع في سياستك بين دار 


)١(‏ وما كتبه إلى الإسكندر: أن أملك الرعية بالإحسان إليها تظفر بالمحبة منهاء فان طلبك ذلك متها 
بإحسانك هو آدوم بقاء منه باعتسافك. واعلم أنك إنما تملك الأبدان. فاجمع ها القلوب بالمحبة» 
واعلم أن الرعية إذا قدرت على أن تقول قدرت على أن تفعل» فاجتهد ألا تقول تسلم من أن تفعل. 
(العقد الفريد ۲۸:۱ وهع۱). 


۹ 


لا حدّة فيه» وریث لا غفلة معه. وامزج کل شکل بشکله حتی یزداد قوة وعزة عن 
ضده حتی يتميز لك بصورته. وصن وعدك عن الخلف فإنه شين » يكت ود 
بالعفو فانه زين. وکن عبداً للحق. فان عبد الحق حر. ولیکن وكدك الاحسان إلى 
جميع الخلق» ومن الاحسان وضع الاساءة في موضعها . 

وتشاور الحكماء في أن پسجدوا له اجلدلا تیا فقال: لا سجود لغير 
باريء الکل» بل يحق له السجود على من كساه بهجة الفضائل . 

وأغلظ له رجل من أهل أثينية فقام إليه بعض قواده ليقابله بالواجب. فقال له 
الااسکندر: دعه» لا تنحط إلى دناءته» ولكن ارفعه إلى شرفك . 

وقال الاسکندر: من كنت تحب الحياة لأجله فلا تستعظم الموت بسببه. 

وقیل له: إن «روشنك» امرآنك بنت دارا الملك» وهي من أجمل النسای 
فلو قربتها إلى نفسك! قال: أكره أن يقال: غلب الإسكندر داراء وغلبت روشنك 
الإسكندر . 

وقال: من الواجب على أهل الحكمة أن يسرعوا إلى قبول اعتذار المسذنبین» 
وأن يبطئوا عن العقوبة. 

وقال: سلطان العقل على باطن العاقل أشد تحكماً من سلطان السيف على 


(۱) لما استولى الإسكندر على ملك داراء ملك الفرس» وصفت له بناته. فرغب أن يراهن ثم قال: یقبح 
أن نغلب رجالاً مقاتلة» فتغلبنا نساء في حالة أسر. 
ودخل عليه بطارقته فقالوا: قد بسط الله ملکك فأكثر من النساء ليكثر ولدك. فقال: لا بحسن 
بمن غلب الرجال أن تغلب عليه النساء. وحاصر بعض المدن. فتأهب النساء لحاربته, فكفٌ عن 
الحرب وقال: هذا جيش إن غلبناه لم يكن لنا فيه فخرء وان غلبنا كانت الفضيحة إلى آخحر الدهر. 
(الكلم الروحانية ص .)٩۱‏ 
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وقال : ليس الموت بألم للنفس» بل للجسد. 

وقال: الذي يريد أن ینظر إلى أفعال الله عر وجل مجردة. فُلیع عن 
الشهوات . 

وقال: إن نظم جميع ما في الأرض شبيهة بالنظم السماوي. لأنها أمثال له 

وقال: العقل لا يألم في طلب معرفة الأشياء» بل الجسد يألم ويسأم . 

وقال: النظر في المرآة يرى رسم الوجه» وفي أقاويل الحكماء يرى رسم 
النفس . 

ووجدت في عضده صحيفة فیها: قلة الاسترسال إلى الدنیا اسلم والاتکال 
على القدر أروح . . وعند حسن الظن تقر العین» ولا ینفع مما هوواقع التوقي . 

وقال بعضهم عنه : إن ال ها اة فقال : ما آلطف قبول هذه الهیولی 
الشخصية لصورتها وانفعالها لما تؤثر الطبيعة فیها من الاوضاع الروحانية: من 
ترکیب بسیط وبسط مركب» حسب تمثیل النفس لها. كل ذلك دلیل على إبداع 
مبدع الكل واله الکل. ولوقيل: وألطف منها قبول هذه النفس الانسانية 7 
العقلية» وانفعالها لما تؤثر النفس الكلية فيها من العلوم الروحانية: من ترکیب 
بسيط» وبسط مركب حسب تمثیل العقل لها. وکل ذلك دلیل على إبداع مبدع 
الکل. واله الكل . 

وساله أطوسايس الکلبی أن یعطیه ثلاث حبات . فقال الاسکندر: ليست هذه 
عطية ملك . فقال الكلبي : أعطني مائة رطل من الذهب. فقال: ولا هذه مسألة 
كلبي . 

وقال بعضهم : الا ون إذ وصل إلينا الاسکندر الملك فأقامنا في 
جوف اللیل» وأدخلنا بستاناً له ليرينا النجوم . فجعل شبر يشير إليها بيده ويسير حتى 
سقط في بثر فقال: من تعاطى علم ما فوقه بلي بجهل ما تحته. 


ah: 


وقال: السعید من لا یعرفنا ولا نعرفهء لأثا إذا عرفناه أطلنا يومه» وأطرنا نومه . 

وقال: استقلل كثير ما تعطي » وامكتر ار باجم فان قرة عين الکریم 
فیما يعطي » ومسرة اللئيم فیما يأخذ. ولا تجعل الشحیح ا ولا الکذاب شا 
فانه لا عفة مع شح» ولا أمانة مع کذب. 

وقال : الظفر بالحزم, والحزم بإجالة الرأي» واجالة الرأي بتحصین 
الأسرار(). 

ولما توفي الاسکندر برومية المدائن وضعوه في تابوت من ذهب وحملوه 
إلى الاسکندرية وکان قد عاش اثنتين وثلائین سنة» وملك ائنتی عشرة سنة. وندب 
E‏ لندیته . ۱ 

فقال بليموس : هذا يوم عظیم العبرةء آقبل من شره ما کان يرا وادبر من 
خیره ما كان مقبلا» فمن كان باكياً على من قد زال ملكه فليبكه. 

وقال میلاطوس : خرجنا إلى الدنیا جاهلین وأقمنا فیها غافلين» وفارقناها 
کارهین . 

وقال زینون الأصغر: يا عظیم الشأن! ما كنت إلا ظل سحاب اضمحلٌ لما 
أظل ع فما تحس لملکك ادا ولا تعرف له خبرا. 

وقال آفلاطن الثاني : آیها الساعي المغتصب. جمعت ما خذلك» وتولیت 
ما تولی عنك. فلزمتك آوزاره. وعاد على غيرك مهنؤه وثماره. 

وقال فوطس : ألا تتعجبون ممن لم یعظنا اختیارً حتی وعظنا بنفسه اضطراراً. 

وقال مسطورس : قد كنا بالأمس نقدر على الاستماع ولا نقدر على الفول» 
والیوم نقدر على القول. فهل نقدر على الاستماع؟ . 


)١(‏ ويروى أنه أتاه جاسوس له فأخبره بوفرة العسكر الذين جهزوا إليه فقال: إن الذئب وان كان واحداً 
لاتبوله الأغنام الكثيرة. وقيل له: إن الجيش الذي عباه دارا فيه ثلاثون آلف مقاتلء فقال: القصاب 
وان كان واحداً لا تبوله الأغنام وان كانت كثيرة . 


۹Y 


وقال اون : انظروا إلى حلم النائم كيف انقضی؟ والی ظل الغمام كيف 
انجلی . 

وقال سوس : كم قد أمات هذا الشخص لثلا يموت فمات» فكيف لم یدفع 
الموت عن نفسه بالموت؟ . 

وقال حكيم : طوى الأرض العريضة فلم يقنع حتى طوي منها في ذراعین. 

وقال آخر: ما سافر الإسكندر سفراً بلا آعوان, ولاآلة ولا عدة غير سفره هذا. 

وقال آخر: ما أرغبنا فيما فارقت» وأغفلنا عما عاينت . 

وقال آخر: لم يؤدبنا بكلامه كما أدبنا بسکوته . 

وقال آخر: من ير هذا الشخص فليتق » وليعلم أن الديون هكذا قضاژها. 

وقال آخر: قد كان بالأمس طلعته علينا حياة» واليوم النظر إليهم سقم . 

وقال آخر: قد كان يسأل عما قبله» ولا یسال عما بعده. 

وقال آخر: من شدة حرصه على الارتفاع انحط كله. 

وقال آخر: الآن تضطرب الأقاليم لان مُسَكتَها قد سكن . 

وقال آخر: الآن وقت الانصراف. لأن الأشخاص يتوجهون من دار إلى دارء 
والله تعالى يبقى ولا يفنى . 

۳- حکم دیوجانس الكلبي7) 

وکان حكيماً فاضات متقشفاً لايقتتي نيا ولا بار إلى منزل. وکأنه من 

قدرية الفلاسفة لما يوجد في مدارج کلامه من المیل إلى القدر. قال: ليس الله 


(۱) دیوجانس الكلبي : ولد بدينة سینوب سنة ۱۳اق. م. وکان يلقب بالکلبي . كان آبوه صيرفياًء وقد 

اتبم بصناعة الدراهم الخارجية فقبض عليه إلى أن مات في سجنه. آما الابن فقد فر إلى أثينا حيث 

وقد أولع بعلوم الادب وزهد بالعلوم الاخری, وکان يذم آرباب الوسیقی والالحان وآرباب 

الرياضة على تسلیهم برصد الشمس والقمر والکواکب. وقد أضيفت إليه آقاصیص وحکایات تکشف 

عن شحخصيتين متمایزتین: |حداهما لشخص ملحد مستهتر, والثانية لفاضل جلیل. وقد مات بدينة 
قورنته سنة ۳۲۸اق. م . (ترجمة مشاهیر قدماء الفلاسفة ص ۱۲۳). 
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بين خلقه» فمن کسبها وتمسك بها نالهاء لأنه لا يدرك الخیرات إلا بها. 

وسأله الاسکندر يوماً فقال: باي شيء يكتسب الشواب؟ قال : بافعال 
الخیرات . وانك لتقدر أيها الملك أن تکتسب في يوم واحد ما لا تقدر الرعية أن 
تکسبه في دهرها . 

وسأله عصبة من أهل الجهل : ما غذاؤك؟ قال: ما غفتم يعني الحکمة. 

قالوا: فما عفت؟ قال : ما استطبتم» يعني : الجهل. قالوا: کم عبذاً لك؟ 

قال : آربابکم يعني : الغضب. والشهوة والأخلاق الرديئة الناشئة منهما. 


وقالواله يوماً: ما أقبح صورتك! قال: لم آملك الخلقة الذميمة فالام علیها؛ 
ولا ملكتم الخلقة الحسنة فتحمدوا علیها. وآما ما صار في ملكي وأتى عليه تدبيري 
فقد استکملت تزیینه وتحسینه بغاية الطوق. وقاصية الجهد.. واستکملتم شین ما في 
ملککم . قالوا: فما الذي في الملك من التزیین والتهجین؟ قال : آما التزیین فعمارة 
الذهن بالحکمت وجلاء العقل بالأدب وقمع الشهوة بالعفاف» وردع الغضب 
العلیات» وهجر الدنیات. ومن التهجین : تعطیل الذهن من الحكمة» وتوسیخ 
العقل بضیاع الأدب واثارة الشهوة باتباع الهوری. واضرام الغضب بالانتقام» 
وإمداد الحرص بالطلب. 

وقدم إليه رجل طعاماً وقال له: استکثر منه فقال: عليك بتقدیم الاکل 
وعلینا باستعمال العدل. 


وقال: زمام العافية بيد البلای ورأس السلامة تحت جناح العطب . وباب 
الأمن مستور بالخوف. فلا تکونن في حال من هذه الثلاث غير متوقم لضدها. 
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وقیل له : مالك لا تخضب؟ قال : آما غضب الانسانية فقد أغضبه» وأما غضب 
البهيمية فقد ترکته لترك الشهوة البهيمية . 

واستدعاه الملك الاسکندر يوماً إلى مجلسه. فقال للرسول: قل له إن الذي 
منعك من المصير إلينا هو الذي منعنا من | لمصير إليك. منعك ۱ ستغناولك عني 

وعابته امرأة يونانية بقبح الوجه ودمامة الصورة فقال: منظر الرجال بعد 
المخر ومخبر النساء بعد المنظر» فخجلت وتابت . 

ووقف عليه الاسکندر يوماً فقال له: ما تخافني؟ قال: أنت خير أم شریر؟ 
قال: بل خير» قال: فما لخوفي من الخير معنی» بل يجب علي رجاؤه . 

وکان لاهل مدينة من بلاد یونان صاحب جیش جبان» وطبیب لم يعالج آحدا 
إلا قتله. فظهر عليهم عدو ففزعوا إليه فقال : اجعلوا طبییکم صاحب لقاء العدی 
واجعلوا صاحب جيشكم طبيبكم . 

وقال: اعلم أنك ميت لا محالة» فاجتهد أن تكون حياً بعد موتك» لثلا تكون 
الذنوب عند الإنسان في حال الغضب. 

وسئل عن العشق» فقال: هو اختيار صادف نفساً فارغة . 

ورأى غلاماً معه سراج فقال له: تعلم من أين تجيء هذه النار؟ فقال له 
الغلام : إن أخبرتني إلى أين تذهب» أخبرتك من أين تجي ع ) فأعياه وأفحمه بعد أن 
لم يكن يقوى عليه أحد. 

ورأى امرأة قد حملها الماء فقال: على هذا المعنی جرق المثل» دع الشر 
يغسله الشر. 


4۷۰ 


ورأى امرأة تحمل نارا فقال : نار على نار وتحامل ر محيولة 

ورأى امرأة متزينة في ملعب فقال: لم تخرج لترى ولكن لتری. 

ورأى نساء يتشاورن فقال: على هذا جرى المثل» هوذا الثعبان يستفرض من 
الأفاعي ا 

ورأى جارية تتعلم الكتابة فقال: يُسقَى هذا السّهُمْ سما یرمی به يوماً ما 

زواع امراة ضاحکة فقال: لو کنت تدرین الموت لما کنت ضاحکة آپدا. 

وقال للاسکندر يوماًء وکان يقربه ویدنیه ويأنس بکلامه : آیها الملك قد آمنت 
الفقر . فلیکن غناك اقتناء الحمد وابتغاء المجد . 

٤‏ حكم الشيخ الیونانی(۱) 

وله رموز وأمثال. منها قوله: إن آمك رؤوم لكنها فقيرة رعناء. وان أباك 
لحدث لكنه جواد مقدر. يعني بالأم الهيولى » وبالأب الصورة» وبالرژوم انقیادها 
وبالفقر احتياجها إلى الصورة. وبالرعونة قلة ثباتها على ما تحصل علیه. وآما حداثة 
الصورة أي هي مشرقة لك بملابسة الهيولى . 

وأما وجودها: أي النقص لا يعتريها من قبل ذاتهاء فإنها جواد» لكن من قبل 
قبول الهیولی فإنها إنما تقبل على تقديرهاء وهذا مافسربه رمزه ولغزه. 

وحمل الأم على الهيولى صحيح مطابق للمعنی » وليس حمل الأب على 


)١(‏ الشيخ اليوناني : هو افلوطین وأول المعلمين الإسكندريين الذين حاولوا التوفيق بين تعاليم أرسطو 
وافلاطون, ولد سنة 6١٠٠م‏ في أسيوط تثقف على أستاذ كان يعلم القراءة والكتابة والحساب ویشرح 
شعر الشعراء. وفي الثامئة والعشرين قصد إلى الإسكندرية وأخخذ يختلف إلى أساتذتهاء وقد لزم أحدهم 
(أمونيوس) طيلة إحدى عشرة سنة. ثم سافر مع الحملة التي أخرجها الامبراطور جورديان لمحاربة 
الفرس رجاء أن يتعلم الفلسفة الفارسية والهندية من أصولماء ولكن هزيمة الجيش أل جاته إلى إنطاكية» 
ثم رحل إلى روما حيث استقر بها وأسس مدرسته التي قام عليها حتى وفاته سنة ۲۷١‏ م. (قصة الفلسفة 
اليونانية ص ۳۳۲) . 


AA) 


الصورة بذلك الوضوح. بل حمله على العقل الفعال الجواد» الواهب للصور على 
قدر استعدادات التوابل آظهر . 
باطنكف وظاهرك ممن أنت به أوضعء فان الولد الفسل يحبا أمه أكشر مما يحب 
آبای وذلك دليل على دخل العرق وفساد المحتد. فيل : أراد بذلك الهیولی 
والصورة. أو البدن واللشس. أو الهیولی والعقل الفعال. 

وقال : قد ارتفع إليك خصمان منك یتنازعان فيك آحدهما محق. والآحر 
مبطل . فاحذر أن تقضي بینهما بغير الحق فتهلك أنت. 

والخصمان أحدهما: العقل» والثاني الطبيعة. 


الخالية من الأدب پیحس تقصها بالکلام والأفعال . 


وقال: الغائب المطلوب في طي الشاهد الحاضر. 

وقال أبو سليمان السجزي(): مفهوم هذا الإطلاق أن كل ما هوعندنا بالحس 
ههناء فهو بالعقل لنا هناك» إلا أن الذي عندنا ظل ذاك؛ ولأن من شأن الظل أنه 
كما يريك الشيء الذي هو ظله مرة فاضلا عما هوعلیه. ومرة قالصاً عما هوبه 
ومرة على قدره. عرض الحسبان والتوهم وصارا مزاحمين لليقين والتحقيق» فينبغي 


42 هو محمد بن طاهر بن بهرام أبو سليمان الشجزي الشطقي . نزيل بغداد. قرأ على متى بن يونس 
وأمثاله. قصد الرژساء والاجلای وکان منزله مقیلا لاهل العلوم القدية» وله أخبار وحکایات, وکان 
عضد الدولة فناخسرو شاهنشاه یکرمه ويفخمه» وله کتب منها: رسالة في مراتب قوی الانسان» 
ورسائل عدة إلى عضد الدولة في فنون مختلفة من الحكمة وشرح کتاب آرسطو طالیس . وترجح وفاته 
حوالي سنة ۸۳۸۰. (آخبار العلماء ص ۱۸۵). 


4۲ 


أن تکون عنایتتا بطلب البقاء الأبدي» والوجود السرمدي أتم و آظهر وأبقى وأبلغ . 
فبالحق ما كان الغائب طي الشاهد. وبتصفح هذا الشاهد يصح ذلك الغائب. 


وقال الشيخ اليوناني : اللفس جوهر كريم شریف(۱)» يشبه داشرة قد دارت 
على مرکزها. غير آنها دائرة لا بعد لها. ومرکزها هو العقل» وكذلك العقل 
هو كدائرةو قد استدارت على مركزهاء وهو الخير الأول المحض(؟» غير أن النفس 
والعقل وان كانا دائرتين» لكل دائرة العقل لا تتحرك أبدأًء بل هي ساكنة ذاتیف 
شبيهة بمركزهاء وأما دائرة النفس فإنها تتحرك على مركزها وهو العقل حركة 
الاستکمال على أن دائرة العقل وان كانت دائرة شبيهة بمركزها لكنها تتحرك حركة 
الاشتياق» لأنها تشتاق إلى مركزها وهو الخير الأول. وأما دائرة العالم السفلي فإنها 
تدور حول النفس» وإليها تشتاق. وإنما تتحرك بهذه الحركة الذاتية شوقاً إلى النفس 
كشوق النفس إلى العقل» وشوق العقل إلى الخير المحض الأول» ولأن دائرة هذا 
العالم جرم» والجرم يشتاق إلى الشيء الخارج منه ویحرص على أن يصير إليه 
فیعانقه . فلذلك يتحرك الجرم الأقصى الشريف حركة مستديرة لأنه يطلب النفس من 
جميع النواحي لينالها فیستریح إليها ويسكن عندها. 

وقال: ليس للمبدع الأول تعالى صورة ولا حلیة() مثل صور الأشياء العاليةء 


)١(‏ ويرى أفلوطين أن النفس جوهر شريف يختلف عن الجسم » وهومن عنصر أسمى من عنصر ابشسم 
هبط | إليه من العالم الأعلى ليتخذه ه مقرأ له ردحاً من الزمن ثم يغادره إلى عالمه الآخر؛ وهو ذا يخالف 
أرسطو الذي يرى أن النفس ليست إلا صورة بسيطة للجسم بدون عقل ولا إرادة ولا حساسية إلا 
وهي فيه» ويخالف كذلك الاستونيسيين الذين يقولون بان النفس مكونة من عنصر النار الذي تتكون 
منه كل العناصر الأخرى. 

6 يرى أفلوطين أن أول شيء انبثق من الواحد هو العقل والعقل له وظیفتان : وظيفة التفكير في الله 
ووظيفة التفكير في نفسه . وقد خلع أفلوطين على هذا العقل شيشا من خصائص الشال الذي شرحه 
أفلاطون. (انظر قصة الفلسفة اليونانية ص +"") , 

)۳( فهو قد رفع الإله المبدع الأول عن عدم استحدائه للعالم» وعن جهله به» ونرهه عن مرادفته الطبيعية 
وحلولية الحزئية» وأحاطه بسياج من التعظيم والتقديس» فقال : هوالوحدة المطلفة» وهو الإله الذي 
يستحيل وصفه کا يستحيل حده. 


"لاع 


ولا مثل صور الأشياء السافلة . ولا له قوة مشل قواهاء لکنه فوق کل صورة وحلية 
وقوق لأنه مبدعها بتوسط العقل . 

وقال: المبدع الحق لیس شيئاً من الأشياء» وهو جمیع الاشیای لأن الاشیاء 
منه. وقد صدق الأفاضل الأوائل في قولهم : مالك الأشياء کلها هوالأشياء كلهاء 
إذ هو علة كونها بآنيته فقط وعلة شوقها إليه. وهوخلاف الأشياء كلهاء وليس فيه 
شيء مما آبدعه ولا يشبه شيئاً منه. ولو كان كذلك لما كان علة الأشياء كلهاء وإذا 
كان العقل واحداً من الأشياء فليس فيه عقل» ولا صورة» ولا حلية . 

أبدع الأشياء بآنيته فقط. وبانيته يعلمها ويحفظهاء ويدبرهاء لا بصفة من 
الصفات. وإنما وصفناه بالحسنات والفضائل لأنه علتهاء وأنه الذي جعلها في 
الصور. فهو مبدعها. 

قال: وإنما تفاضلت الجواهر العالية العقلية, لاختلاف قبولها من النور الأول 
جل وعز؛ فلذلك صارت ذوات مراتب شتى . فمنها ما هوأول في المرتبة» ومنها 
ما هو ثان» ومنها ما هو ثالث. فاختلفت الأشياء بالمراتب والفصول» لا بالمواضع 
والأماكن » وكذلك الحواس تختلف بأماکنها على آنها القوی الحاسة. فإنها مما 
لا یفترق بمفارقة الآلة. 

وقال : المبدع ليس بمتنای لا كانه جثة بسيطة» وانما عظم جوهره بالقوة 
والقدرة لا بالكمية والمقدار؛ فليس للأول صورة ولا حلية ولا شکل ؛ فلذلك صار 
محبوباً معشوقاً تشتاقه الصور العالية والسافلة؛ وانما اشتاقت إليه صور جمیع 
الاشیای لانه آبدعها وکساها من وجوده حلية الوجود. 


ویکون معه. وللمعشوق الأول عشاق كثيرون» وقد يفيض علیهم كلهم من نوره من 
غير أن ینقص منه شيء لانه ثابت قائم بذاته لا يتحرك. 
وأما المنطق الجزئي : فانه لا یعرف الشيء إلا معرفة جزئية. وشوق العقل 
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الأول إلى المبدع الأول آشد من شوق سائر الاشیاء, لأن الاشیاء كلها تحته وإذا 
اشتاق إليه العقل لم يقل للعقل لم صرت مشتاقاً إلى الأول؟ إذ العشق لا علة له. 

وأما المسطق الذي يختص بالنفس فيفحص عن ذلك ويقول: إن الأول 
هو المبدع الحق» وهو الذي لا صورة له. وهومبدع الصور. فالصور كلها تحتاج 
إليه» وتشتاق إليه وذلك أن كل صورة تطلب مصورها وتحن إليه. 

وقال: إن الفاعل الأول أبدع الأشياء كلها بغاية الحکمة لا يقدر أحد أن ينال 
علل كونهاء ولم كانت على الحال التي هي الآن عليها؟ ولا أن يعرفها كنه معرفتهاء 
ولم صارت الأرض في الوسط؟ ولم كانت مستديرة ولم تكن مستطيلة ولا منحرفة؟ 
إلا أن يقول: إن الباري صيرها كذلك» وإنما كانت بغاية الحكمة الواسعة لكل 
حكمة. 

وكل فاعل يفعل بروية وفکرق لا بانيته فقط بل يفصل فيه» فلذلك يكون فعله 
لا بغاية الثقافة والاحکام . والفاعل الأول لا يحتاج في إبداع الأشياء إلى روية 
وفكر» وذلك أنه ينال العلل بلا قياس» بل يبدع الأشياء ويعلم عللها قبل الروية 
والفكر. والعلل والبرهان والعلم والقنوع وسائر ما أشبه ذلك. إنما كانت أجزای 
وهو الذي آبدعها وكيف يستعين بها وهي لم تكن بعد؟! 

٥‏ جکم اوفرسطیس(۱) 

كان هذا الرجل من کبار تلامذة أرسطوطاليس وكبار أصحابه» واستخلفه على 
كرسي حکمته بعد وفاته . وكانت المتفلسفة في عهده تختلف إليه وتقتبس منه. وله 
كتب الشروح الكثيرة والتصانيف المعتبرة» وبالخصوص في الموسيقات . 


(۱) اوفرسطیس: فیلسوف يوناني» ولد في أفسس حوالي سنة ۳۷۲ ق. م. أخذ العلم في أثينا عن أفلاطون 
وأرسطو. ظل يعلم تلاميذه إلى أن وضع سوفكلس قانوناً هنع الفلاسفة من تعليم الفلسفة دون أمر 
من الحكومة» ومن خالف فعقابه الموت. ولا آلغي هذا القانون عاد إلى سيرته الأولى. وقد ألف في 
السياسة والشريعة والقضاء واخطابة . وتوفي سنة ۲۸۷ق. م . (دائرة العارف للبستاني 1 :4ع۳). 


۷۹ 


فمما يؤثر عنه أنه قال: الالهية لا تتحرك ومعناه لا تتغير ولا تتبدل لا في 
الذات ولافى سئة الأفعال. 


وقال: السماء مسکن الکواکب. والأرض مسکن الناس على آنهم مشل وشبه 
لما في السمای فهم الآباء والمدبرون ولهم نفوس وعقول مميزة ليس لها آنفس 
نباتية» فلذلك لا تقبل الزيادة ولا النقصان . 

وقال : الغنله فضيلة في المنطق آشکلت على النفس وقصرت عن تبيين کنهها 
فأبرزتها لحوناً» وأثارت بها شجون واضمرت في عرضها فنوناً وفتوناً. 

وقال : الغناء شيء یخص النفس دون الجسد فیشغلها عن مصالحها كما أن 
لذة المأكول والمشروب شيء یخص الجسم دون النفس. 

وقال : إن النفوس إلى اللحون. إذا كانت محجبة» آشد إصغاء منها إلى ما قد 
تبين لها. وظهر معناه عندها. 

وقال: إن العقل نحوان : آحدهما مطبوع » والاخر مسموع . فالمطبوع منه 
كالأرض والمسموع منه كالبذر والماءء فلا يخلص للعقل المطبوع عمل دون أن يرد 
عليه العقل المسموع فينبهه من نومه ويطلقه من وثاقه. ويقلقله من مکانه. كما 
يستخرج البذر والماء ما في قعر الأرض . 

وقال: الحكمة غنى النفس. والمال غنى البدن» وطلب غنى النفس آولی» 
لأنها إذا غنيت بقيت. والبدن إذا غني فني » وغنى النفس ممدود» وغنى البدن 
محدود . 

وقال : ينبغي للعاقل أن يداري الزمان مداراة رجل لا یسبح في الماء الجاري 
إذا وقع . 

وقال: لا يغبطن بسلطان من غير عدل ولا بغنی من غير حسن تدبيره 
ولا ببلاغة من غير صدق متطق» ولا بجود في غير إصابة موضع. ولا بأدب من غير 
أصالة رأي ولا بحسن عمل في غير حینه . 


2:۷۹ 


١‏ شبَهُ بلس( في قّم العالم 
الأولى إنما شهر بعد آرسطوطالیس, لأنه خالف القدماء صريحاًء وأبدع هذه المقالة 
على قياسات ظنها حجة وبرهاناً. فنسج على منواله من كان من تلامذنه وصرحوا 
القول فيه مثل الااسکندر الأفروديسي » وامسطیوس ‏ وفورفوریوس . 
و صنف برقلس المند لمنتسب إلى أفلاطون فى هذه المسألة كتاباً وأورد فيه هذه 
الشبه(. ولا فالقدماء (نما آبدوا فیه ما نقلناه سالفا . 
الشبهة الأولى : قال: إن الباري تعالی جواد بذاته» وعلة وجود العالم جوده» 
وجوده قديم لم يزل» فيلزم أن يكون وجود العالم قديماً لم یزل. 
قال: ولا يجوز أن يكون مرة جواداًء ومرة غير جواد فانه يوجب التغير في 
ذأته» فهو جواد لذاته» لم يزل. قال: ولا مانع من فيض جوده » إذ لو كان مانع لما 
كان من ذاته بل من غیره» ولیس لواجب الوجود لذاته حامل علی شيء» ولا مانع 
من شيء. 
الشبهة الثنية : قال: لیس یخلو الصانع من أن يكون لم يزل صانعاً الفصل 
آولم یزل صانعاً بالقوق أي بقدر أن يفعل ولا يفعل . فإن كان الأول فالمصنوع 
معلول لم يزل.*وإن كان الثاني فما بالقوة لا يخرج إلى الفعل إلا بمخرج » ومخرج 
(۱) برقلس أو بروكلوس فیلسوف يوناني أفلاطوني. ولد في القسطنطيئية سنة 4۱۲م. أقام في الإسكندرية 
يأخذ العلم عن أشهر الدرسین. ثم رحل إلى أثينا وخلف سريانوس في مدرستها بعد وفاته وقسك 
بمذهب التزهد الذي كان شائعاً في المدرسة الافلاطونية وامتنع عن الاطعمة الحيوانية» ورنض الزواج» 
وصرف أمواله في الأعمال الخيرية» كان مشهورا في الرياضيات والعلوم اللغوية » وتألیفه الباقية أكثرها 
شروح وبخاصة شروحه على كتب أفلاطون» ومن تآليفه كتاب بعنوان «إثنين وعشرين برهاناً ضد 
المسيحية» حاول فيه أن يثبت أبدية الكون. توفي بأثينا سنة 4۸۵ . (دائرة العارف للبستاني ۵: ۳۹۳). 
(۲) يضاف إلى هذا الكتاب كتاب آخر في العناية وني الخدر» وكتاب في الشرور وقيامها بأنفسهاء وهذه 
الکتب الثلائة ضاعت أصوهها اليونانية» ول يبق سوى ترجمتها اللاتينية. (تاريخ الفلسفة اليونانية 
ص ۲۹۹). 
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الشیء من القوة إلى الفعل غير ذات الشيء» فیجب أن یکون له مخرج من خارج 
يؤثر فيه وذلك ينافي کونه صائعاً مطلقاً لا يتغير ولا يتاثر. 

الشبهة الثالثة: قال: كل علة لا يجوز عليها التحرك والاستحالة فإنما تكون 
علة من جهة ذاتها لا من جهة الانتقال من غير فعل إلى فعل» وكل علة من جهة 
ذاتها فمعلولها من جهة ذاتها وإذا كانت ذاتها لم تزل فمعلولها لم يزل. 

الشبهة الرابعة : قال إن الزمان لا يكون موجوداً إلا مع الفلك» ولا الفلك إلا 
مع الزمان, لأن الزمان هو العادٌ لحركات الفلك. ثم لا يجوز أن يقال متى وقبل إلا 
حين یکون الزمان» ومتی وقبل أبديٌ فالزمان أبدي. فحركات الفلك أبدية» فالفلك 
أبدي . 

الشبهة الخامسة : قال: إن العالم حسن النظام کامل القوام» وصانعه جواد 
خيرء ولا ینقض الجید الحسن الا شریر. وصانعه لیس بشرير» ولیس یقدر على 
ققه قود ای خفن ا 'زما لا فی آندا كان سردا 

الشبهة السادسة: قال: لما كان الکائن لا يفسد إلا بشيء غريب يعرض له 
ولم يكن شيء غريب عن العالم خارجاً منه يجوز أن يعرض فيفسد: ثبت أنه 
لا يفسدء وما لا يتطرق إليه الفساد لا يتطرق إليه الكون والحدوث, فان كل كائن 
فاسد. 

الشبهة السابعة: قال: إن الأشياء التي هي في المكان الطبيعي لا تتفیر 
ولا تتكون» ولا تفسد. وإنما تتغير وتتكون وتفسد إذا كانت في أماكن غريبة 
فتتجاذب إلى أماكنها كالنار التى فى أجسادنا تحاول الانفصال إلى e‏ فينحل 
الرباط فيفسد إذ الكون والفساد إنما يتطرق إلى المركبات» لا إلى البسائط التي هي 
أركان في أماكنهاء ولكنها هي بحالة واحدة» وما هو بحال واحدة فهو أزلي . 

الشبهة الشامنة: قال: العقل والنفس والأفلاك تتحرك على الاستدارة 
والطبائع تتحرك إما عن الوسط. وإما إلى الوسط على الاستقامة» وإذا كان كذلك 


۷۸ 


كان التفاسد في العناصر نما هو لتضاد حرکاتها. والحرکة الدورية لاضد لها 
فلم يقع فیها فساد. قال: وکلیات العناصر إنما تتحرك على استدارة وان كانت 
الأجزاء منها تتحرك على الاستقامة. فالفلك وکلیات العناصر لا تفسد وإذا لم یجز 
أن يفسد العالم لم يجز أن يتكون . 
وهذه الشبهات هي التي يمكن أن يقال عنها فتنقض» وفي کل واحدة منها 

نوع مغالطة وأكثرها تحكمات. وقد أفردت لها كتاباً أوردت فيه شبهات 
أرسطوطاليس» وهذه» وتقريرات أبي علي بن سيناء ونقضتها على قوانين منطقية› 
فلیطلب ذلك . 


ومن المتعصبین لبرقلس من مهد له عذراً في ذکر هذه الشبهات() وقال: انه 
كان یناطق الناس منطقین أحدهما: روحاني بسیط والآخر: جسماني مرکب. وکان 
أهل زمانه الذین یناطقونه جسمانیین . وإنما دعاه إلى ذکر هذه الأقوال مقاومتهم 
إياه» فخرج من طریق الحكمة والفلسفة من هذه الجهة» لأن من الواجب على 
الحکیم أن يظهر العلم على طرق كثيرة» یتصرف فیها کل ناظر بحسب نظره» 
ویستفید منها بحسب فکره واستعداده. فلا یجدوا على قوله مسلخا ولا يصيبوا 
مقالاً ولا مطعنا لان برقلس لما كان یقول بدهر هذا العالم وأنه باق لا يدثرء 
وضع کتابا في هذا المعنى » فطالعه من لم یعرف طريقته» ففهموا منه جسمانية قوله 
دون روحانیته. فنقضوه على مذهب الدهرية وفي هذا الکتاب یقول: «لما اتصلت 
العوالم بعضها ببعض» وحدثت القوی الواصلة فيهاء وحدثت المرکبات من 
العناصر» حدثت قشور» واستبطنت لبوب فالقشور دائرة» واللبوب قائمة دائمة لا يجوز 
الفساد عليهاء لانها بسيطة وحيدة القوی. فانقسم العالم الى عالمین: عالم الصفوة 


(۱) فهو بشبهاته يذهب با يذكره فیها من أدلة إلى قدم العالمء ویدلل عليه با یذکره مازجاً آدلته بعقيدة 
وجود الخالق عز وجل. وهذا ما تاباه طبيعة الدين» وما ینطبق به القرآن الکریم من الآيات التي تثبت 
الاختیار لله سبحانه وتعالى . 


۷۹ 


واللب» وعالم الکدورة والقشر. فاتصل بعضه ببعض. وکان آخر هذا العالم من بدء 
ذلك العالم. فمن وجه لم يكن بینهما فرق. فلم يكن هذا العالم داثرا إذ كان 
متصلا بما لیس يدثر. ومن وجه: دثرت القشورء وزالت الكدرة. وكيف تكون 
القشور غير داثرة ولا مضمحلة؟ وما لم تزل القشور باقية كانت اللبوب خافيق وأيضاً 
فان هذا العالم مركب» والعالم الأعلى بسيط. وكل مركب ینحل حتى برجم إلى 
البسيط الذي تركب منه» وکل بسيط باق دائما غير مضمحل ولا متغير» . 


قال الذي يذب عن برقلس : هذا الذي نقل عنه هو المنقول عن مثله. بل 
الذي أضاف إليه هذا القول الأول لا یخلو من أحد آمرین: ما أنه لم يقف على 
مرامه للعلة التي ذكرنا فيما سلف» وإما لانه كان محسوداً عند أهل زمانه. لكونه 
بسيط الفكر» واسع النظرء ساير القوى. وكانوا أولئك أصحاب أوهام وخيالات. 
فإنه يقول في موضع من كتابه: إن الأوائل منها تكونت العوالم» وهي باقية لا تدثر 
ولا تضمحل» وهي لازمة الدهرء ماسكة لب إلا أنها من أول واحدء لا یوصف 
بصفة. ولا يدرك بنعت ونطق. لأن صور الأشياء كلها منه وتحته. وهي الغاية 
والمنتهی التي ليس فوقها جوهر هو عظم منها إلا الأول الواحد. وهو الأحد الذي 
قوته أخرجت هذه الأرائل » وقدرته آبدعت هذه المبادیء. 

وقال أيضاً: إن الحق لا یحتاج إلى أن یعرف ذاته, لانه حق حقاً بلاحق؛ 
وکل حق حقا فهو تحته؛ نما هو حق حقا إذ حققه الموجب له الحق. فالحق 
هو الجوهر الممد للطباع الحياة والبقاءء وهو آفاد هذا العالم بداء وبقاء بعد دثور 
قشوره. وزکی البسیط الباطن من الدنس الذي كان فيه قد علق به. 


وقال: إن هذا العالم إذا اضمحلت قشوره وذهب دنسه» وصار بسيطاً روحانياً 
بقي بما فيه من الجواهر الصافية النورانية في حد المراتب الروحانية» مثل العوالم 


ْم 


العلوية التي بلا نهاية» وکان هذا واحداً منها(۲۱. وبقي جوهر کل قشر ودنس وخبث 
ویکون له أهل پلبسه لانه غير جائز أن تکون الأنفس الطاهرة التي لا تلبس الأدناس 
والقشور مع الأنفس الكثيرة القشور في عالم واحد» وانما يذهب من هذا العالم 
ما ليس من جهة المتوسطات الروحانية وما كان القشر والدنس عليه أغلب. فأما 
ما كان من الباري تعالى بلا متوسط. أو كان من متوسط بلا قشرء فإنه لا يضمحل 
قال : وإنما يدخل القشر على الشيء من غير المتوسطات فيدخل عليه بالعرض 
لا بالذات» وذلك إذا كثرت المتوسطات» وبعد الشيء عن الإبداع الأول لأنه 
حیثما قلت المتوسطات في الشيء كان آنور» وأقل قشوراً ودنساً. وكلما قلت 
القشور والدنس كانت الجواهر أصفى . والأشياء أبقى . 

ومما ينقل عن برقلس أنه قال: إن الباري تعالى عالم بالأشياء كلها : أجناسهاء 
وأنواعهاء وأشخاصها. وخالف بذلك أرسطوطاليس» فإنه قال يعلم أجناسها وأنواعها 
دون أشخاصها الكائنة الفاسدة فان علمه يتعلق بالكليات دون الجزئیات كما 
ذکرنا. 

ومما ینقل عنه في قدم العالم فوله: لن یتوهم حدوث العالم إلا بعد أن يتوهم 
أنه لم يكن» فأبدعه الباري تعالی في الحالة التي لم یکن. وفي الحالة التي لم يكن 
لا یخلو من حالات ثلاث : 

۱ - إما أن الباري لم يكن قادراً نصار قادرا وذلك محال لانه قادر 


لم يزل. 


۲ - وإما أنه لم يرد فاراد. وذلك محال أيضاً لانه مريد لم يزل. 


(۱) فهريرى أن هذا العالم مآله وآخر أمره إلى الصفاء والخيرية شبيهاً بالعالم الروحاني, فالشر ليس أبدياًء 
بل هو عارض» فبرأ الأول وهو البسيط الباطن من دنس العام النتشر فيه والعالق بهء إذ أن العالم إذا 
ما تغيرت قشوره وذهب دنسه ورجسه لحق بعالمه وصار بسيطاً روحانياً تشع فيه الجسواهر الصافية 


النورانية» إذا ما تسنم النزلة الروحية کعاله الأعلى الذي هوبلا نجاية» وكان هذا العالم و احداً مهاء 
وفي هذا ما یطمئن النفوس على مستقبل هذا العال لان نهایته إلى صفاء وخير. 


A۱ 


۳ - واما أنه لم تقتض الحكمة وجوده» وذلك محال ایض لأن الوجود 
آشرف من العدم على الاطلاق . 

فاذا بطلت هذه الجهات الثلاث تشابهاً في الصفة الخاصة؛ وهي القدم على 
أصل المتکلم . وکان القدم بالذات له دون غيره» وان کانا معا في الوجود, وال 
وف 

۷ رأي امسطیوس(۱) 

وهو الشارح لكلام الحكيم أرسطوطاليس» وإنما يعتمد شرحه إذ كان أهدى 
القوم إلى إشاراته ورموزه. وهو على رأي أرسطوطاليس في جميع ما ذكرنا من 
إثبات العلة الأولى » واختار من المذاهب في المبادىء قول من قال: إن المبادىء 
ثلاثة: الصورة» والهيولى. والعدم» وفرق بين العدم المطلق, والعدم الخاص. فان 
عدم صورة بعينها عن مادة تقبلها مثل عدم السيفية عن الحديد ليس كعدم السيفية 
عن الصوف. فإن هذه المادة لا تقبل هذه الصورة أصل. 

وقال : إن الأفلاك حصلت من العناصر الاربعة. لا أن العناصر حصلت من 
الأفلاك ففيها نارية؛ وهوائية» ومائية» وأرضية» إلا أن الغالب على الأفلاك 
هو النارينةء کما آن الخالب علی المرکبات السفلية هو الأرضيةء والكواكب نیران 
مشتعلة حصلت تراکیبها على وجه لا بتطرق إليها الانحلالء لأنها لا تقبل الکون 
والفساد والتغیر والاستحالة والا فالطبائع واحدة, والفرق یرجم إلى ما ذکرنا. 

ونقل امسطیوس عن آرسطوطالیس. وثاون وأفلاطون. واوفرسطیس 
وفرفوريوس» وفلوطرخیس» وهورأيه: إن في العالم أجمع طبيعة واحدة عامة» 


(۱) ولد تامسطیوس سنة ۸۳۱۷. وقد تثقف بالقسطنطينية فأصاب شهرة واسعة. ونال حظوة كبيرة لدی 
الأباطرة السیحیین وخاصة عند قسطنطین وتیودوس . 
أما مولفاته فقد ضاع الكثير منبا» وقد فسر وشرح مؤلفات لاسطو» ول يبق من هله الشروح 


LAY 


وکل نوع من آنواع النبات والحیوان مختص بطبيعة خاصتة. وحوا الطبيعة العامة 
بأنها مدا الحرکات في الأشياء والسکون فيها على الأمر الأول من ذواتهاء وهي علة 
الحركة في المتحرکات؛ وعلة السكون في الساکنات» وزعموا أن الطبيعة هي التي 
تدبر الأشياء كلها في العالم : حيوانه ونباته ومواته» تدبيراً طبيعياً؛ وليست هي حية 
ولا قادرة» ولا مختارة» ولكن لا تفعل إلا حكمة وصواباًء وعلى نظم صحيح 
وترتيب محكم . 

قال امسطیوس : قال أرسطوطاليس في مقالة اللام «إن الطبيعة تفعل ما تفعل 
من الحكمة والصواب. وان لم تكن حیوانا لأنها ألهمت من سبب هو أكرم منها» 
وأومأ إلى أن السبب هو الله عز وجل. وقال أيضاً: إن الطبيعة طبيعتان: طبيعة هي 
مستعلية على الكون والفساد بكليتها وجزئيتهاء يعني الفلك والنهيرات وطبيعة يلحق 
جزئیاتها الكون والفساد لا كلياتهاء يريد بالجزئيات الأشخاص وبالكليات 
الأسطقسات . 

۸ - رأي الاسکندر الْفرُویسی۱) 

وهو من كبار الحكماء رأياً وعلماً. وكلامه أمتن » ومقالته آرصن. وافق 
أرسطوطاليس في جميع آرائه» وزاد عليه في الاحتجاج على أن الباري تعالى عالم 
بالأشياء كلها كلياتها وجزئياتها(”» على نسق واحد. وهوعالم بما كان وبما سیکون» 
ولا يتغير علمه بتغير المعلوم. ولا يتكثر بتکثره. 


(۱) ولد في أفردوسيا من أعمال آسیا الصغرى» وتفقه في الفلسفة على أساتذة أرسطو طاليين أشهرهم 
أرسطو قليس» وکان آشهر شرا اح آرسطو حتى لقبه خلفاؤه بأرسطو الثانيء فقصد في شروحه إلى تفسير 
آراء أرسطو وتبريرها أمام الدارس الأخرى وبخاصة الرواقية. ومن مصنفاته كتاب السماع الطبيعي 
والكون والفساد والآثار العلوية» وله كتاب النفس والعناية في الفرق بين الهيولى والجنس وغيرها. 
(تاريخ الفلسفة اليونانية ص ۳۰۲). 

(۲) ويتفق رأيه هذا وما جاء به الدين من أن الله يعلم الجزئيات المتغيرة علمه بالأمور الكلية. فالعلم 
بابزئیات جاء علم الله بها صراخة في القرآن الكريم «وعنده مفاتيح الغيب لا يعلمها إلا هو ويعلم 
ما في البر والبحر وما تسقط من ورقة إلا يعلمها ولا حبة في ظلمات الأرض ولا رطب ولا يابس إلا في 
كتاب مین( . 


LAY 


ومما انفرد به أن قال: کل کوکب ذو نفس وطبع وحركة من جهة نفسه 
وطبعه, ولا یقبل التحريك من غيره اصلاء بل إنما یتحرك بطبعه واختياره» إلا أن 
حرکاته لا تختلف أبداً» لأنها دورية . 

وقال : لما كان الفلك محيطاً بما دونه وکان الزمان جارياً عليه ؛ لان الزمان 
هو العاد للحرکات. أو هو عدد الحركات» ولما لم يكن بحیط بالفلك شيء آحرء 
رلا كان الزمان جارباً عليه» لم يجز أن يفسد الفلك ويكون. فلم يكن قابلا للکون 
تا وما لم یقبل الکون والفساد كان قديماً أزلياً. 

وقال في کتابه «في النفس»: إن الصناعة تتقبل الطبیع وان الطبيعة لا تتقبل 
الصناعة . 

وقال : للطبيعة لطف وقوة» وان آفعالها تفوق في البراعة واللطف کل أعجوبة 
یتلطف فیها بصناعة من الصناعات . 

وقال في ذلك الکتاب: لا فعل للنفس دون مشاركة البدن حتی التصور بالعقل 
فانه مشترك بینهما. وآوما إلى أنه لا يبقى للنفس بعد مفارقتها قوة أصلاً حتی القوی 
العقلية وخالف بذلك أستاذه آرسطوطالیس. فانه قال: الذي یبقی مع النفس من 
جمیع مالها من القوی هي القوة العقلية فقط . ولذاتها في ذلك العالم مقصورة 
علی اللذات العقلية فقط اذ لا قوة لها دون ذلك فتحس وتلتذ بها. والمتأخرون 
يثبتون بقاء‌ها على هيئات أخلاقية» استفادتها من مشاركة البدن لتستعد بها لقبول 
هيئات ملكية في ذلك العالم. 


solo ع‎ 


٩‏ راي فرفر يوس 
لكلام أرسطوطاليس أيضاًء وإنما يعتمد شرحه إذ كان أهدى القوم إلى إشارته 
وجميع ما ذهب إليه. 
ويسدعي أن الذي يحكى عن أفلاطون من القول بحدوث العالم غير 


مع 


صحیح(۲. قال في رسالته إلى آبانوا: وأما ما قذف به آفلاطون عندکم من أنه 
يضع للعالم ابتداء زمانياً فدعوى کاذبة» وذلك أن أفلاطون ليس يرى أن للعالم 
ابتداء تا لكن ابتداء على جهة العلة» ويزعم أن علة كونه ابتداؤه. 
وقد أرى أن المتوهم عليه في قوله: إن العالم مخلوق» وانه حدث من 
لا شي ء وانه خرج من لا نظام إلى نظام فقد أخطأ وغلط, وذلك أنه لا يصح 
دائماً أن کل عدم آقدم من الوجود فیما علة وجود شيء آخر غيره» ولا كل سوء نظام 
آقدم من ا . وانما يعني أفلاطون أن الخالق أظهر العالم من العدم إلى الوجود؛ 
وان وجد أنه لم يكن من ذاته» لكن سبب وجوده من الخالق. قال: وقال في 
الهیولی : إنها أمر قابل للصور وهي كبيرة وصغيرة. وهما في الموضوع والحد 
واحد. ولم يبين العدم كما ذکره أرسطوطاليس إلا أنه قال: الهیولی لا صورة لهاء 
فقد علم أن عدم الصورة في الهیولی . وقال : إن المركبات كلها انما تتكون بالصور 
على سبیل التغير» وتفسد بخلو الصور عنها. 
وزعم فرفریوس أن من الأصول الثلاثة التي هي الهیولی والصورة والعدم : أ 
كل جسم إما ساكن وإما متحرك» وههنا شيء يكون مایتکون ویحرك ۳ 
وکل ما كان واحداً بسيطاً ففعله واحد بسيط. وکل ما كان كثيراً مركباً فأفعاله كثيرة 
مركبة. وكل موجود ففعله مثل طبيعته. ففعل الله بذاته فعل واحد بسیط وباقي 
آفعاله يفعلها بمتوسط مركب. قال: وکل ما كان موجوداً فله فعل من الأفعال مطابق 
لطبیعته . ولما كان الباري تعالى موجودا ففعله الخاص هو الاجتلاب إلى الوجود» 
ففعل فعلً واحداً وحرك حركة واحدة وهو الاجتلاب إلى شبهه يعني الوجود. ثم 
اما أن يقال: كان المفعول معدوماً يمكن أن يوجد» وذلك هو طبيعة الهیولی بعينهاء 
زوین E‏ قدم العام وأن ليس له بداية زمنية» كما كافح بشدة نقد فلوطرخيس لمذه 
الفکرة. وبهذا الكفاح انضم إلى أكزنيوقراطيس مع آخرین فيا نقلوه من فهم لأفلاطون في كتابه 
طیماوس حول العالم. آقدیم هو ام حادث. وقد اختلف الشراح في فهم غاية أفلاطون أيبغي القدم أم 


الحدوث للعالم» » وقد أشرنا آنفاً إلى رأي الفارابي في آن فلاطون ا العام وماجاء في قوله 
كان على سبيل التمثيل لا العقيدة. 


۸۵ 


فیجب أن یسبق الوجود طبيعة ما قابلة للوجود. واما أن بقال: لم يكن معدوماً يمكن 
أن یوجد بل آوجده عن لا شيء وأبدع وجوده» من غير توهم شيء سبقه» 
وهو ما یقوله الموحدون. 

قال : فاول فعل فعله هو الجوهر, إلا أن کونه جوهراً وقم بالحركة فوجب أن 
یکون بقاژه جوهراً بالحركة» وذلك أنه ليس للجوهر أن يكون بذاته بمنزلة الوجود 
الأول لکن من التشبه بذلك الأول» وکل حركة تکون فاما أن تکون على خط مستقیم 
وإما على الاستدارة. فتحرك الجوهر بهاتین الحرکتین. ولما كان وجود الجوهر 
بالحرکة وجب أن يتحرك الجوهر في جمیع الجهات التي یمکن فيها الحركة. 
فيتحرك جميع الجوهر في جميع الجهات حركة مستقيمة على جميع الخطوط 
وهي ثلاثة: الطولء والعرض» والعمق إلا أنه لم يكن له أن يتحرك على هذه 
الخطوط بلا نهاية» إذ ليس يمكن فيما هو بالفعل أن يكون بلا نهاية» فتحرك الجوهر 
في هذه الأقطار الثلاثة حركة متناهية على خطوط مستقیمت وصار بذلك جسما 
وبقي عليه أن يتحرك بالاستدارة على الجهة التي يمكن فيها أن يتحرك بأجمعه 
حركة على الاستدارة» لأن الدائر يحتاج إلى شيء ساكن في وسط منه. فعند ذلك 
انقسم الجوهر فتحرك بعضه على الاستدارة وسكن بعضه في الوسط. قال: وكل 
جسم يتحرك فیماس جسماً ساکناً في طبيعته قبول التأثير منه حركه معه. وإذا حركه 
سخن» وإذا سخن لطف وانحل وخف. فكانت النار تلي الفلك. والجسم الذي 
| يلي النار يبعد عن الفلك ويتحرك بحركة النار فتكون حركته أقل» فلا يتحرك لذلك 
اک کی جوه مندن سكع دون سكزية انان وهو اهنوا والجسم الاي يلي 
الهواء لا يتحرك لبعده عن المحرك فهو بارد لسکونه» وحار حرارة يسيرة بمجاورته 
الهواء» ولذلك انحل قلیلا. وهو الماء. وأما الجسم الذي يلي الماء في الوسط 
فلانه بعد في الغاية عن الفلك» ولم يستفد من حرکته شيفاًء ولا قبل منه تأثيراً: 
سكن وبردء وهذه هي الأرض. وإذا كانت هذه الأجسام تقبل التأثير بعضها من 
بعض اختلطت. وتولد عنها أجسام مركبة» وهذه هي الأجسام المحسوسة. 


كمع 


وقال : الطبيعة تفعل بغیر فکر ولا عقل ولا رادة ولکنها ليست تفعل بالبخت 
والاتفاق والخبط بل لا تفعل إلا ما له نظم وترتیب وحکمة. وقد تفعل شيئاً من 
أجل شيی كما تفعل البر لغذاء الانسان» وتهبىء أعضاءه لما يصلح له . 


وقد قسم فرفريوس مقالة أرسطوطاليس في الطبيعة خمسة أقسام» أحدها:” 


العنصر. والثاني : الصورة. والثالث: المجتمع منها كالإنسان. والرابع: الحركة 
الجاذبة في الشيء بمنزلة حركة النار الكائنة الموجودة فيها إلى فوق. والخامس: 
الطبيعة العامة للکل. لأن الجزئيات لا يتحقق وجودها إلا عق كل يشملها. ثم 
اختلفوا في مركزها: فمن الحكماء من صار إلى أنها فوق الكل وقال أخرون: إنها 
دون الفلك. قالوا: والدليل على وجودها آفعالها وقواها المنبشة في العالم الموجبة 
للحركات والأفعال؛ كذهاب النار والهواء إلى فوق» وذهاب الماء والأرض إلى 
تحت؛ فعلم يقيناً أنه لولا قوى فيها أوجبت تلك الحرکات وكانت بدا لها 
لم توجد فيها. وكذلك ما يوجد في النبات والحيوان من قوة الغذاء وقوة النمو 
والنشوء. 
الفصل الرابع 
المتأخرون من فلاسفة الاسلام 


مثشل یعفوب بن اسحق الکنديی(۲۱» وحنین بن اسحاق). ویحیی 


(۱) آبو يوسف یعقوب بن إسحاق بن الصباح الكندي» فیلسوف العرب والاسلام في عصره واحد آبناء 
الملوك من كندة» نشأ في البصرة وانتقل إلى بغداد فتعلم واشتهر بالطب والفلسفة والوسیقی وامندسة 
والفلك» وألف وترجم وشرح كتباً كثيرة يزيد عددها على ثلاثمائة ومنبا: رسالة في التنجیم واختیارات 
الأيام وإهيات آرسطو ورسالة في الوسیقی . متوفی نحو ۲۹۰ھ /۸۷۳م. (طبقات الاطباء ۱ :۲۰۹ س 
٤‏ وتاريخ آطباء الاسلام للبيهقي ص 4۱ ولسان الیزان .)۳۱۵:٩‏ 

(۲) آبو زید حنين بن إسحاق العبادي طبیب مورخ ومترجم من أهل الحيرة. سافر إلى البصرة وأخذ العربية 
عن الخليل بن أحمد. وانتقل إلى بغداد فأحذ الطب عن يوحنا بن ماسویه وغيره» وتمكن من اللغات 
اليونانية والسريانية والفارسية. اتصل بالمأمون فجعله رئيساً لديوان الترجمة, وخص كثيراً من كتب 


لامع 


النحوي(؟۰ وآبي الفرج المفسر(» وأبي سلیمان السجزي"» وآبي سلیمان 
محمد بن معشر المقدسي (* وأبي بكر ثابت بن قرة الحراني (* وأبي تمام 
يوسف بن محمد اللیسابوريی) وأبي زيد أحمد بن سهل 


أبقراط وجالينوس وأوضح معانيها. له كتب ومترجمات كثيرة» ومنها: تاريخ العالم والمبدأ وغيرها 


(۱) 


(۳ 


(۳ 
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(5) 


(۹) 


کثیر. متوفی سنة ۸۷۳/۵۲٦۰‏ م. (ابن خلکان ۱ :۱۲۷ وفهرست ابن الندیم : الفن الثالث من القالة 
السابعة وطبقات الأطباء ۱ :۱۸6). 

يحيى النحوي. اللقب بالبطریق. والنسوب إلى الدیلم الصري الاسکندري من قدماء الحكماء. كان 
اسقفاً في كنيسة الاسكندرية بمصرء ویعتقد مذهب النصاری اليعقوبية. ثم رجع عا یعتقده التصاری 
في التثلیث لما قرأ کتب الحكمة. حضر فتح عمروبن العاص مصر والاسکندرية. ودخل على عمر 
فاکرمه ورأى له موضعاً وسمع کلامه في إبطال التثليث. صنف في شرح کتب أرسطو طالیس شروحاً. 
وشرح كتاب الكلام على أنولوطيقا الثاني وهو البرهان» وفسر بارمينياس وهو العبارة وأنولوطيقا الأول 
وهو تحليل القياس والسماع الطبيعي . (انظر آخبار العلیاء ص ۲۳۲ وعيون الآنباء 4:۱ .)١١‏ 

أبو الفرج عبد الله بن الطيب» طبيب عراقي» واسع العلمء ا كان كاتب «الجائليق» 
وعلم الطب ني البيمارستان العضدي وعالج المرضى فيه. وكان معاصرا للرئيس ابن سينا. له تصانيف 
كثيرة منها: مقالات أرسطو وشرح أربع رسائل من كتب جالینوس وهي : الفرق والصناعة الصغيرة 
وكتاب النبض الصغير وكتاب جالينوس إلى أغلوقن» متوفی سنة ۰۶۱۰۳/۸۲۵ (انظر طبقات 
الأطباء ١‏ :۲۳۹ وابن العبري ص ۳۳۰ و۳۳۱). 

أبو سلیمان محمد بن طاهر بن برام السجستاني عالم بالحكمة والفلسفة والنطق. سکن بخداد وأقبل 
العلاء والحكماء عليه . وکان عضد الدولة فناخسرو شاهنشاه یکرمه ویفخمه. له تصائیف منبا: رسالة 
في مراتب قوی الانسان ورسالة في الحرك الأول وکتاب صوان الحكمة. متوفی نحو ۸۳۸۰ /4۹۱م. 
(تاریخ حكاء الاسلام للبيهقي ص ۱۵ و۸۲ وأخبار الحكاء للقفطي ص ۰)۱۸۵. 

أبو سلیمان محمد بن معشر البيستي» ویعرف بالقدسي واحد من حكاء إخوان الصفاء الذين اجتمعوا 
وصنفوا رسائل |خوان الصفا. وقد عاش القدسي في القرن الرابع افجري . (انظر الامتاع والانسة 
1١0-4١‏ ). 

أبو الجن ثابت بن قرة بن زهرون الحراني طبيب وفيلسوف ولد ونشأ بحزان حدثت له مع أهل مذهبه 
الصابئة أشياء أنكروها عليه فحرم عليه رئيسهم دخول الميكل» فخرج من حران وقصد بغداد فاشتغل 
بالفلسفة والطب فبرع واتصل بالعتضد فكانت له منزلة رفيعة عنده وصنف عدداً كبيراً من الكتب 
منها: الذخيرة في علم الطب والباني الهندسية وتركيب الأفلاك وطبائع الكواكب وغيرها. متوفى سنة 
۸ (انظر طبقات الأطباء 716:1١‏ ۲۲۰ وحكماء الإسلام ص ۲۰). 

أبو تمام يوسف بن محمد النيسابوري. من فلاسفة القرن الرابع » وهو ممن حاول الكيد للشريعة بذهابه 
إلى أن الفلسفة مقاودة للشريعة» والشريعة مشاكلة للفلسفة. وكان له تأويلات لآيات القرآن. (انظر 
الامتاع والمؤانسة ۲ : ۱۵). 


LAA 


البلخي“؛ وأبي محارب الحسن بن سهل ۲۳ وابن محارب القمي(۲۳) وأحمد بن الطیب 
السرخسی(*۲ ۰ وطلحة بن محمد السفى» وأبى حامد أحمد بن محمد 


الاسفزاري(“ » وعیسی بن علي بن عیسی الوزی 0 4 وأسي علي أحمد بن 
محمد بن مسکویه!۲۳ . وأبي زکریا بحبی بن عدي 


9 


9 


(۳ 
(4) 


(°) 


(1) 


(۷) 


آبو زيد أحمد بن سهل البلخي أحد الکبار الأفذاذ من علاء الاسلام جمع بين الشريعة والفلسفة 


والأدب والفنون. ولد في إحدى فری بلخ وقد علت شهرته فعرض عليه حاکم تخوم بلخ وزارته 
فاباها وذکر له الكتابة فرضیها. فکان يعيش منها إلى أن مات. ومن تصانیفه کتاب صور الأقاليم 
الاسلامية وأقسام العلوم وشرائع الأديان وکتاب السياسة الکبیر وغیرها. متو سنة ۵۳۲۲ /974م. 
(الأعلام ۱ :۱۳4 ومعجم الأدباء ۳: ۵ - ۸۰ وحکماء الاسلام ص ۲۲ ولسان الیزان ۱۸۳:۱). 

أبو محارب الحسن بن سهل» فیلسوف حكيم من فلاسفة القرن الرابع. وقد ذکر أبوحيان من حکمه 
في کتاب الامتاع والوانسة قوله : آشیاء تذهب هباء: دين بلا عقل» ومال بلا بذل» وعشق بلا وصل . 

ابن حارب القمي » فیلسوف حکیم . وکان مع حکمته وفلسفته شاعراً أديباً. (القابسات ص ۲۹۷). 
أحمد بن محمد بن مروان بن الطیب السرخسی, أحد العلماء الفهماء الفصحاء البلغاء. له في علم الاثر 
الباع الواسع. وفي علوم الحكماء الذهن الشاقب» وهوأحد فلاسفة الإسلام. تتلمذ ليعقوب بن 
إسحاق الكندي وكان أحد التفشین في علوم الفلسفة وله تاليف جليلة في الوسیقی والمنطق ومن 
تصانيفه كتاب مختصر قاطيغورياس وكتاب الأعشاب وصناعة الحسبة الكبيرة وکتاب اللهو والملاهي في 
الغناء والغنیین وغيرها. متوفی سنة 187ه/١46م.‏ (انظر معجم الأدباء 108:1١‏ وأخبار الحكماء 
ص 5ه وعيون الأنباء ۲۱:۱ والفهرست ص ۳۲۱۵). 

أبو حامد أحمد بن إسحاق الإسفزاري» أحد الحكاء الأتقياء والفلاسفة المبرزين. له تصانیف في 
الرياضيات والعقولات ومن كلماته: احق ما صبر عليه الرء ما ليس إلى تغييره سبيل. (معجم 
البلدان ۱ :۲۲۹). 

أبو القاسم عیسی بن علي بن عیسی بن داود بن الجراح» كان آوحد أهل زمانه في الشطق والعلوم 
القديمة. سمع الحديث ورواه وحضر مجلس روايته أجلاء الناس وکان قيأ بعلم الأوائل. قرأ اللنطق 
على يحيى بن عدي وأكثر الأخذ عنه. قال أبوحيان في الإمتاع والمؤانسة : وأما عیسی بن علي فله الذرع 
الواسع والصدر الرحيب في العبارة» حجة في النقل والترجمة. توفي ببغداد سنة ١4لاه/١١١1م.‏ 
(انظر أخبار الحكياء ص ۱۱۳ والامتاع والمؤانسة ۳۹:۱ وتاريخ بغداد ۰)۱۷۹:۱۱ 

أبو علي أحمد بن محمد بن يعقوب مسکویه. مؤرخ بحاث» أصله من الري» اشتغل بالفلسفة والكيمياء 
والمنطق ثم أولع بالتاريخ والادب والانشای وكان قي على خزانة كتب ابن العميد» ثم كتب عضد 
الدولة بن بويه» فلقب بالخازن. ألف كتباً نافعة منها: تجارب الأمم وتعاقب الهمم وله تجذیب الأخلاق 
وتطهير الأعراق وطهارة النفس وغيرها. متوفى سنة ۱۰۳۰/۸۲۱م.- (انظر إرشاد الأريب ۲ : 4٩‏ 
والإمتاع والمؤانسة ۳۲:۱ و"۱۳). 


۸۹ 


الصیمری(۱) وأبی الحسن محمد بن يوسف 'العامري9) 2 وأبى نصر 


محمد بن محمد بن طرخان الفارابيی( وغیرهم . 


وإنما علامة القوم : آبوعلي الحسین بن عبد الله بن سينا . قد سلكوا 


كلهم طريقة آرسطوطالیس(*) في جميع ما ذهب إليه وانفرد به» سوى كلمات يسيرة 


الجماعة. ونظره في الحقائق أغوص؛ اخترت نقل طريقته من كتبه على إيجاز 
واحتصار» كأنها عيون کلامه. ومتون مرامه. وأعرضت عن نقل طرق الباقين» 
و «کل الصيد في جوف الفْرًا». 
١‏ ابن سينا : کلامه في النطق 
قال آبو علي الحسین بن عبد الله بن سینا: العلم إما تصور وإما تصديق آما 
التصور فهو العلم الأول» وهو أن تدرك أمراً ساذجاً من غير أن تحكم عليه بنفي 


(۱) أبو زكريا يحيى بن عدي بن حميد بن زكريا فيلسوف حكيمء انتهت إليه الرياسة في علم المنطق في 
عصره. انتقل إلى بغداد وقرأ على الفارابي وترجم عن السريانية كثيراً إلى العربية. من كتبه: تبذیب 
الأخلاق وشرح مقالة الإسكندر ومقالة في الموجودات . توفي في بغداد سنة 1514ه/916م. (أخبار 
الحكماء للقفطي ص 7 - ۲۳۸ وحكماء الإسلام ص 4 والإمتاع والمؤانسة ۳۷:۱). 

(۲) أبو الحسن محمد بن يوسف العامري النيسابوري عالم بالنطق والفلسفة اليونانية» من أهل خراسان, أقام 
بالري مس سنین واتصل بابن العميد. له شروح على كتب أرسطو ومجموعة تشتمل على : انقاذ البشر 
من الحبر والقدر والتقرير لأوجه التقدير والنسك العقلي وغيرها. متوق سنة ١74ه/141م.‏ (إرشاد 
الأريب ۱ :۶۱۱ والإمتاع والمؤانسة .)751:1١‏ 

)( أبو نصر الفارابي » محمد بن محمد بن طرخان بن آوزلغ» ویعرف بالعلم الشاني أكبر فلاسفة 
السلمین. ولد في فاراب وانتقل إلى بغداد فنشأ فيهاء وألف بها أكثر كتبه» رحل إلى مصر والشام 
واتصل بسیف الدولة وكان يحسن اليونانية وأكثر اللضات الشرقية العروفة في عصره. وعرف بالعلم 
الثاني لشرحه مؤلفات آرسطو (المعلم الاول). له كتب كثيرة منها: الفصوص وإحصاء العلوم والتعريف 
باغراضها وآراء أهل المدينة الفاضلة. متوق سنة ۳۳۹ه/٠٠۹م.‏ (وفيات الأعيان ۷٦:۲‏ وطبقات 
الأطباء .)٠٤١ ٠۳٤:۲‏ 

. ح ۲ من الکتاب‎ ۳۹٤ انظر الترجة الكاملة ص‎ )٤( 

(۵) انظر ترجمته ص ۳۷۰ 2 ۰۲ 


۹۰ 


أو إثبات» مثل تصورنا ماهية الانسان. وأما التصدیق فهو أن تدرك آمراً وأمكنك أن 
تحکم عليه بنفي أو إثبات مثل تصدیقنا بأن للکل مبدأ. وکل واحد من القسمین منه 
ماهوآولي. ومنه ماهو مكتسب. فالتصور المکتسب نما یستحصل بالحد 
وما يجري مجراه. والتصدیق المکتسب نما یستحصل بالقیاس وما يجري مجراه. 
فالحد والقیاس آلتان بهما تحصل المعلومات التي لم تكن خاصلة فتصير معلومة 
بالرویة( وکل واحد منهما منه ما هو حقيقي » ومنه ما هو دون الحقيقي, ولکنه 
نافع منفعته بحسبه . ومنه ما هو باطل مشتبه بالحقيقي . والفطرة الانسانية غير كافية 
في التمییز بين هذه الأصناف إلا أن تکون مؤيدة من عند الله عز وجل. فلا بد إذن 
للناظر من آلة قانونية تعصمه مراعاتها عن ,أن يضل في فكره. وذلك هو الغرض من 
المنطق . 

ثم إن کل واحد من الحد والقیاس فمؤلف من معانٍ معقولة بتألیف محدود. 
فیکون لها مادة منها ألفت» وصورة بها التألیف. والفساد قد يعرض من إحدى 
الجهتین» وقد یعرض من جهتیهما معاً. فالمنطق هو الذي نعرف به: من أي المواد 
والصور یکون الحد الصحیح والقیاس السدید الذي یوقم يقيئاً. ومن أيها ما يوقع 
عقداً شبيهاً باليقين. ومن أيها ما يوقع ظناً غالباً. ومن أيها ما يوقع مغالطة وجهلا؛ 
وهذه فائدة المنطق. ثم لما كانت المخاطبات النظرية بألفاظ مسموعة والأفكار 
العقلية بأقوال عقلية ؛ فتلك المعاني التي في الذهن من حيث يتأدى بها إلى غيرها 
كانت موضوعات المنطق. ومعرفة أحوال تلك المعاني مسائل علم المنطق وكان 
المنطق بالنسبة إلى المعقولات على مثال النحو بالنسبة إلى الکلام؛ والعروض إلى 
الشعر(. فوجب على المنطقي أن يتكلم في الألفاظ أيضاً من حيث تدل على 
المعاني . 
(۱) يفهم من قوله بالروية أن من العلومات بالطبع لا بالطلب والاكتساب كعلمنا بأوائل العقولات 

والمحسوسات وكعلم الأوليات وسائر العاني المعلومة . 


۲ لکن الفطرة السليمة والذوق السلیم ریا استغنيا عن تعلم النحو والعروض» ولیس شيء من الفطرة 
الانسانية بستفن في استعمال الروية عن التقدم باعداد هذه الآلة إلا أن یکون مؤيداً من عند اله . 


2:۹۱ 


واللفظ يدل على المعنی من لانة آوجه. آحدها: بالمطابقة. والشاني : 
بالتضمن » والثالث بالالتزام . وهو ینقسم إلى : مفرد» ومركب. فالمفرد ما يدل على 
معتى وجزء من أجزائه لا يدل على جزء من أجزاء ذلك المعنی بالذات» أي حين 
هوجزء له“ والمركب هو الذي يدل على معنى وله أجزاء منها يلتئم مسموعه ومن 
معانيها يلتئم معنى الجملة ). 

والمفرد ينقسم إلى كلي وجزئي . والكلي هو الذي يدل على كثيرين( بمعنى 
واحد متفق. ولا يمنع نفس مفهومه عن الشركة فيه. والجزئي هو مايمنع نفس 
مفه ومه(*) من ذلك ثم الكلي ينقسم إلى ذاتي» وعرضي . والذاتي هو الذي يقوم 
ماهية ما يقال علیه. والعرضي هو الذي لا یقوم ماهيته سواء كان غير مفارق في 
الوجود والوهم. أومفارقاً بين الوجود. أو غير بين الوجود له. ثم الذاتي ينقسم إلى 
ماهو مقول في جواب: ماهو؟ وهو اللفظ المفرد الذي يتضمن جميع المعاني 
الذاتية” 2 التي يقوم الشيء بها. وفرق بين المقول في جواب ما هوء وبين الداخل 
في جواب ما هو. وإلى ما هومقول في جواب أي شيء هو؟ وهو الذي يدل على 
معنى يتميز به الشيء عن أشياء مشتركة في معنى واحد تميزاً ذاتی وأما العرضي 


(۱) فقولنا «إنسان» يدل على معنى لا حالةء وجزاه «إن وسان» إما أن لا يدل ما على معنى لا محالة. أو أن 
يدلا على معنيين ليس جزأي معنى الإنسان. 

(۲) والرکب. إما تام » وهو الذي يصح السكوت عليه (الطفل نائم) وغير تام وهوما لا يصح السکوت 
علیه. وهو المركب الناقص كقولك (الطفل النائم . . . ) أو (سافرت إلى...). 

(؟)) الكلي هو اللفظ الذي لا ینم مفهومه أن يشترك في معناه كثيرون: ما في الوجود كالإنسانء وإما في 
جواز التوهم کالشمس. 

)٤(‏ كقولنا (زيد المشار إليه) فان معنى زيد إذا أخذ معنى واحدا هوذات زيد الواحدة فهو لا في الوجود 
ولا في التوهم يمكن أن يكون لغير ذات زيد الواحدة إذ الإشارة عنم من ذلك فإنك إذا قلت (هذه 
الشمس أو هذا الإنسان) تمنع من أن يشترك فيه غيره» فالاشارة هذا والجزئي لا تعينه إلا الإشارة 
الحسية وأما عند العقل فلا يتعين الحزئي . 

(5) وذلك مثل قولنا (الإنسان لزيد وعمرو) فإنه يشتمل على كل معنى مفرد ذاتي له مثل: الجوهرية 
والتجسم والتغذي والنمو والتولید . . . وغير ذلك فلا يشذ عنه نما هو ذاتي لزيد شيء. 


فش 


فقد یکون ملازماً في الوجود والوهم وبه یقع تمییز أيضاً لا ذاتياًء وقد يكون مفارقاً 
وفرق بين العرضي والعرض الذي هو قسیم الجوهر. 

وأما رسوم الالفاظ الكلية الخمسة(2 التي هي : الجنس. والنوع والفصل» 
والحقائق الذاتية في جواب : ماهو؟ والنوع يرسم بأنه المقول على كثيرين مختلفين 
بالعدد في جواب: ما هو؟ إذا كان نوع الأنواع؛ واذا كان نوعاً متوسطاً فهو المقول 
ما هو بالشركة . وينتهي الارتقاء إلى جنس لا جنس فوقه. وان قدر فوق الجنس أمر 
آعم من فيكون العموم بالتشكيك والنزول إلى نوع لا نوع نحته. وان قدر دون 
الذاتي الذي يقال به على نوع تحت جسه» بأنه أي شي ۶( هو منه؟ ویرسم 
الخاصة بأنه هو الكلي الذاتي الدال على نوع واحد في جواب أي شيء هوء 

لا بالذات بل بالعرض9©). ويرسم العرض العام بأنه الكلي المفرد الغير الذاتي» 

ويشترك في معناه کثیرون(. ووقوع العرض على هذا وعلى الذي هو قسيم 

الجوهر. وقوع بمعنيين مختلفين. 

)١(‏ العلة في کون الكليات خمساً أن كل ما يدل عليه باللفظ إما موصوف وإما صفة» والصفات إما علل 
ومباد وإما عوارض ولوازم فالأول الذاتي والثاني العرضي » والذاتيات إما مشتركة وإما مميزة؛ والمشتركة 
الأجناس والمميزة الفصول والعرضيات ما أن تعم الموصوف وإما أن تخصه. فالاول العرض العام 
والثاني الخاصة. وأما الوصوف فهو النوع . 

(؟) وقد یکون الثيء نوفا نس مشل الیوان للجسم في الفس. 56 الثيء جنساً لا نوع مشل 
والانحطاط إلى نوع لا نوع تحته ویسمی (نوع الأنواع) . 

(۳) كالناطق للانسان. فيه يجاب حين يسأل أي حيوان هو والفرق بين الناطق والانسان أن الانسان 
حيوان له نطق» والناطق شيء مالم يعلم أي شيء هو. له نطق» والنطق فصل مفرد والناطق فصل 
مرکب» وهو الفصل المنطقي . 

(4) وهواما نوع هو جنس كتساوي الزوایا من الثلث. واما نوع ليس هو بجنس مثل الضاحك للانسان , 

(5) کالسواد للیل والغراب. 


۹۳ 


في الم رکبات : 

الشيء إما عين موجودة. وإما صورة مأخوذة عنه في الذهن. ولا یختلفان في 
النواحي والأمم . وإما لفظة تدل على الصورة التي في الذهن معبرة» وإما كتابة دالة 
على اللفظ ويختلفان في الأمم» فالكتابة دالة على اللفظ واللفظ دال على 
الصورة في الذهن» وتلك الصورة دالة على الأعيان الموجودة. ومبادىء القول 
والكلام: إما اسم» وإما کلمت وإما أداة. فالاسم لفظ مفرد يدل على معنى من غير 
أن يدل على زمان وجود ذلك المعنی (۱). والكلمة لفظ مفرد يدل على معنى وعلى 
الزمان الذي فيه ذلك المعنى لموضوع ما غير معین(۳> والاداة لفظ مفرد إنما يدل 
على معنى يصح أن يوضع آویحمل بعد آن يترن باسم أ وكلمةء وإذا ركبت اللفظ 
تركيباً يؤدي إلى معنى فحينئذ يسمى قولاً» ووجوه الترکیبات مختلفة» وإنما يحتاج 
المنطقي إلى تركيب خاصء وهو أن يكون بحيث يتطرق إليه التصديق أو التكذيب» 
فالقضية هي : كل قول فيه نسبة بين شيئين بحيث يتبعه حكم صدق أو كذب» 
والحملية منها: كل قضية فيها النسبة المذكورة بين شيئين ليس في كل منهما هذه 
النسبة إلا بحيث يمكن أن يدل على كل واحد منها بلفظ مفرد . 

والشرطية منها: كل قضية فيها هذه النسبة بين شیئین فيهما هذه النسبة من 
حيث هي منفصلة(* والمتصلة من الشرطية: هي التي توجب أو تسلب لزوم قضية 
لأخرى من القضايا الشرطية. 


)١(‏ فمنه محصل كقولنا زید. ومنه غير محصل رن فيه لفظ السلف كقولنا لا انسان. فا اللاإنسان لفظ 
مفرد من جهته دلالة بالمطابقة على عين واحدة وأما من جزأي الفهوم فإنما هو مؤلف. 

(۲) کقولنا (ركض) فإنه يدل على ركض الراكض غير معين في زمان قد می . 

(۳) كقولنا: الانسان حيوان» أو قولنا: الحيوان الضاحك ينتقل من مكان إلى مكان بوضع قدم ورفع 
آخری. فكانك قلت: الانسان يشي . 

(؛) كقولنا: إن كانت الشمس طالعة فالغبار موجود» فإن فصلت هذه النسبة أصبح کل واحد منبما قضية 
وهذه تسمى المتصلة الموجبة؛ ومنبا التصلة السالبة كقولنا: ليس إن كانت الشمس طالعة فالليل 
موجود. أما الشرطية المتصلة كقولنا: هذا العدد ما أن يكون زوجاًء وإما أن يكون فرداً. 


۹٤ 


والمنفصلة منها : ما توجب أو تسلب عناد قضية لأخرى من القضایا الشرطية . 

والایجاب هو إيقاع هذه النسبة وإيجادهاء وفي الحملية هو الحکم بوجود 
محمول لموضوع والسلب هو رفع هذه النسبة الوجودية بين شيئين» وفي الحملية 
هو الحکم بلا وجود محمول لموضوع. والمحمول هو المحکوم به» والموضوع 
هو المحکوم علیه(۱ والمخصوصة قضية حملية موضوعها شيء جزئي » والمهملة 
قضية حملية موضوعها كلي » ولکن لم يبين أن الحکم في كله أوفي بعضه. ولا بد 
أنه في البعض. وشك أنه في الكل فحكمه حكم الجزئي . 

والمحصورة هي التي حكمها كلي» والحکم عليه مبين أنه في كله أو بعضه 
وقد تكون موجبة وسالبة ('©. 

والسور هو اللفظ الذي یدل علی مقدار الحصی, ککل» ولا راعه» وبعض» 
ولا کل . والقضیتان المتقابلتان هما اللتان تختلفان بالسلب والإيجاب» وموضوعهما 
ومحمولهما واحد في المعنی» والاضافتة والقوة والفعل. والجزء والكل» 
والمکان والزسان والشرط. والتناقض هو التقابل بين قضيتين في الایجاب 
والسلب تقابلا يجب عنه لذاته أن یقتسما الصدق والکذب. ویجب أن یراعی فيه 
الشرائط المذكورة. 

والقضية البسيطة هي التي موضوعها ومحمولها اسم محصل؛ والمعدولة هي 
التي موضوعها أو محمولها غير محصل. کقولنا زید هو غير بصير. 

والعدمية هي التي محمولها أخس المتقابلین؛ أي دل على عدم شيء من 
شأنه أن یکون للشيء» أو لنوعه أو لجنسه. مثل قولنا: زید جائر. 


(۱) بان شيئاً آخر موجود له أو ليس بوجود له مثال الوضوع قولنا زيد من قولنا زید كاتب» ومثال الحمول 
فولنا کاتب من قولنا زید كاتب. 

(1) والوجبة الكلية کقولنا: كل إنسان حیوان. والسالبة الكلية کقولنا: ليس ولا واحد من الناس بحجر. 
والوجبة الحزئية کقولنا: بعض الناس کاتب. والسالبة الحزئية کقولنا: ليس بعض الناس بكاتب. 
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ومادة القضایا هي حالة للمحمول بالقیاس إلى الموضوع يجب بها لا محالة 
أن یکون له دائماً في کل وقت في ایجاب() أو سلب. آو غیر دائم له في ایجاب 
ولا سلب. وجهات القضایا ثلاث : واجب ویدل على دوام الوجود. وممتنع 
ویدل على دوام العدم» وممکن ویدل على لا دوام وجود ولا عدم . 

والفرق بين الجهة والمادة: أن الجهة لفظ مصرح بها تدل على أحد هذه 
المعاني . والمادة حالة للقضية في ذاتها غير مصرح بها. وربما تخالفا کقولك زيد 
یمکن أن یکون حیوانا. فالمادة واجبة» والجهة ممکنة . 

والممکن یطلق على معنيين . أحدهما: ما لیس بممتنع وعلی هذا الشيء إما 
ممكن واما ممتنع وهو الممکن العامي۳). والثاني ما لیس بضروري في الحالتین؛ 
آعني الوجود والعدم . وعلی هذا: الشيء ما واجب. وإما ممتنع» وإما ممكن. 
وهو الممکن الخاصي © . 

ثم إن الواجب والممتنع بينهما غاية الخلاف. مع اتفاقهما في معنى 
الضرورة. فإن الواجب هو ضروري الوجود بحيث لوقدر عدمه لزم منه محال» 
والممتنع ضروري العدم بحيث لوقدر وجوده لزم منه محال» والممكن الخاصي 
هو ما ليس بضروري الوجود والعدم . والحمل الضروري على أوجه ستة تشترك كلها 
في الدوام . 


(۱) والادة لا تکون إلا صادقة الحكم لانها من الوجود. وأما الجهة فقد تکون کاذبة وصادقة لأنبا حکم 
(خباري فالجهة تدل على ما للأمر في نفسه . والادة حالة للامر في نفسه. 

(۲) وهذا في الادة المکنت كحالة الکاتب عند الانسان وقيل:1إن: المکن هو الذي حکمه غير موجود في 
وقت ما أي في الحال, ثم له حکم في الستقبل یفرد به عما له حکم في الحال بالضرورة. 

(۲) أما العامة فیعنون بقولهم ممكن. ما ليس بممتنع من غير أن یشترطوا فيه أنه واجب أو لا واجب» 
ويكون معنى قوهم ليس بممكن أنه ليس ليس بممتنع» فيكون معناه المتنم» فإذن الممكن العامي 
ما لیس بمتنم» وغير المکن ما هو متنع . 

(4) وهو ما تفهمه الخاصة فإنهم وجدوا معنی لیس بواجب ولا متنع؛ ول يكن عند العامة لهذا المعنى اسم . 


۹۹ 


الاول : أن یکون الحمل دائماً لم يزل ولا بزال(). 

والثاني : أن یکون الحمل دائماً ما دامت ذات الموضوع موجودة لم تفسدلا" 
وهذان هما المستعملان والمرادان إذا قيل ایجاب أو سلب ضروري. 

والثالث : أن يكون الحمل دائماً ما دامت ذات الموضوع موصوفة بالصفة التي 
جعلت موضوعة معها(؟؟. 

والرابع : أن یکون الحمل موجوداً, ولیس له ضرورة بلا هذا الشرط . 

والخامس : أن تکون الضرورة وقتاً ما معيناً لا بد منه٩).‏ 

والسادس : أن تکون الضرورة وقتا ما غير معین(*. 

ثم إن ذوات الجهة قد تتلازم طرداً كبا وقد لا تتلازم » فواجب آن یوجد » 
يلزمه ممتنع آن لا پوجد وليس يمكن بالمعنى العامى أن لا یوجد» ونقائض هذه 
متعاکست وفس عليه ساثر الطبقات وکل قضية فإما ضروریة وإما ممکنت وإما 

فالضرورية مثل قولنا: كل ب | بالضرورة؛ أي كل واحد وأحد مما یوصف 
بأنه ب» دائم أو غير دائم فذلك الشیء دائماً ما دامت عين ذاته موجودة یوصف 
بأنه |, 

والممکنة : فهي التي حكمها من إيجاب أو سلب غير ضروري . 

والمطلقة فيها رأيان» أحدهما: أنها التي لم يذكر فيها جهة ضرورة للحكم 


(۱) كقولنا: الله تعالى حي . 

(۲) کقولنا: کل اسان پالضرورة حیوان . ۲ ۱ 

)۳( كقولنا: إن زیدا بالضرورة ماش ما دام ماشیا. إذ ليس بممكن أن لا یکون ماشیا وهو يشي . 
)٤(‏ کقولنا: إن القمر ينكسف بالضرورة ولكن ليس دائيا بل وقتاً بعينه معنياً . 

(۵) كقولنا: كل إنسان فإنه بالضرورة یتتفس أي وقتاً وليس دائ ولا وقتا بعينه . 


4۹۷ 


أو إمكان للحكمء بل أطلق إطلاقاً. والثاني : ما یکون الحکم فيها موجوداً لا دائما 
بل وقتاً ماء وذلك الوقت إما مادام الموضوع موصوفاً بما وصف بهء أومادام 
PEA‏ موا به» أو في وقت معين ضروري(۱) أو في وقت ضروري غير 
معين2©7: وأما العکس فهو تصیر الموضوع محمولاً. والمحمول موضوعاً مع بقاء 
السلب والإيجاب بحاله» والصدق والكذب بحاله. 


والسالبة الكلية تنعكس مثل نفسهاء وأما السالية الجرئية فلا تنعکس(۳). 
والموجبة الكلية تنعكس موجبة جزئية» والموجبة الجزئية تنعكس مشل 
E:‏ 


۴ 4 * 


في القیاس ومبادئه وأشکاله ونتائحه : 

المقدمة قول يوجب شيئاً لشيء» أويسلب شيئاً عن شيء: جعلت جزء 
قياس. والحد ما تنحل إليه المقدمة من جهة ما هي مقدمة. والقياس: هوقول 
مؤلف من آقوال إذا وضعت لزم عنها بذاتها قول آخر غيرها اضطراراً» وإذا كان بين 
لزومه يسمى قياساً کاملا» وإذا احتاج إلى بيان فهو غير كامل» والقياس ينقسم إلى 
اقتراني » واستثنائي» والاقتراني أن يكون ما يلزمه ليس هو ولا نقيضه مقولا فيه 
بالفعل بوجه ماء والاستئنائي أن يكون ما يلزمه هو أو نقيضه مقولاً فيه بالفعل<. 


(۱) كالكسوف للقمر» والکون في الرحم لكل إنسان. 

(۲) كالتنفس للحيوان. 

(”) سواء أكانت سالبة جزئية مطلقة » فليس إذا صح قولنا ليس كل انسان كاتباً وصدق. يجب أن يصدق 
ليس بعض الكاتب بإنسان» أم سالبة جزئية ضرورية لأنك تقول بالضرورة ليس كل حيوان إنساناً 
ولا تقول بالضرورة ليس كل إنسان بحيوان. 

)٤(‏ وبيانها الحقيقي على مثال بیان الوجبة الكلية» كقولنا: بعض الناس كاتب» وبعض الكاتب إنسان. 

(ه) فالاقتراني کقولنا: كل جسم مؤلف» وكل مؤلف حدث. فكل جسم ممدث. والاستثنائي كقولنا: إن 
كانت النفس فا فعل بذاتها فهي قائمة بذاتها. 


۹۸ 


والاقتراني إنما یکون عن مقدمتین یشترکان في حد» ویفترقان في حدین فتکون 
الحدود ثلاثةء ومن شأن المشترك فيه أن یزول عن الوسط ویربط ما بين الحدین 
الآخرين؛ فیکون ذلك هو اللازم() ویسمی نتيجة. فالمکرر یسمی حداً أوسطء 
والباقیان طرفین» والذي يريد أن يصير محمول اللازم یسمی الطرف الأكبر» والذي 
يريد أن یکون موضوع اللازم یسمی الطرف الأصغر. والمقدمة التي فیها الطرف 
الأكبر تسمی الكبرى» والتي فیها الطرف الاصغر تسمی الصغرى» وتألیف الصغری 
والکبری یسمی قرینة . وهيئة الاقتران تسمی شكلاء والقرينة التي یلزم عنها لذانها 
قول آخر تسمی قياساً. واللازم ما دام لم يلزم بعد بل يساق إليه القباس یسمی 
مطلوبا. وإذا لزم يسمى نتيجة. والحد الأوسط إن كان محمولا في مقدمةء 
وموضوعاً في الأخرى يسمى ذلك الاقتران شکلا أولاً. وان كان محمولاً فيهما 
يسمى شكلا ثانياً. وان كان موضوعاً فيهما يسمى شكلا ثالثا. وتشترك الأشكال كلها 
'في أنه لا قياس عن جزئيتين. وتشترك ما خلا الكائنة عن الممكنات في أنه لا قياس 
عن سالبتين» ولا عن صغرى سالبة كبراها جزئية» والنتيجة تتبع أخس المقدمتين 
في الكم والكيف» وشريطة الشكل الأول أن تكون كبراه كلية» وصغراه موجبة(. 
وشريطة الشكل الثاني أن تكون الكبرى فيه كلية» وإحدى المقدمتين مخالفة 
للأخرى في الکیف. ولا ينتج إذا كانت المقدمتان ممكنتين أو مطلقتين الاطلاق 
الذي لا ينعكس على نفسه كلتيهماء وشريطة الشكل الثالث أن تكون الصغرى 


(ا) كقولنا: كل جسم مؤلف» وكل مؤلف حدث» فكل جسم محدث. والحدود الشلاثة: جسم ومؤلف 
ومحدث . والمؤلف مكرر متوسطء والجسم والحدث لم يتكرراء واللازم هو مجتمع منهما. 

(۲) وقرائه أربع. النوع الأول من كليتين موجبتين ينتج كلية موجبة مثال: كل جسم مؤلف» وكل مؤلف 
محدث» فكل جسم محدث. والنوع الثاني من كلية موجبة صغرى وكلية موجبة كبرى» وینتج كلية 
سالبة ومثاله : کل جسم مژلف ولا شيء ما هو مؤلف بقديم» ينتج أنه لا شيء من الأجسام بقديم» 
والنوع الثالث من موجبتین وصغری جزئية ينتج جزئية موجبة ومثاله: بعض الفصول الأبعاد» وکل 
بعدکم فبعض الفصول كم . والنوع الرابع من جزئية موجبة صغری وكلية سالبة صغرى ينتج سالبة 
جزئية ومثاله : بعض الفصول الكم» ولا شيء ما هو کم بکیف» فلا کل فصل بکیف. 


۹۹ 


موجبة» ثم لا بد من كلية في كل شکل. وليرجع في المختلطات إلى تصانیفه . 
وأما القیاسات الشرطية بقضایاها. فاعلم أن الایجاب والسلب ليس یختص 
بالحملیات» بل وفي الاتصال والانفصال فانه كما أن الدلالة على وجود الحمل 
إيجاب في الحمل. کذلك الدلالة على وجود الاتصال إيجاب في المتصل. 
والدلالة على وجود الانفصال إيجاب في المنفصل وكذلك السلب(), وکل سلب 
فهو إبطال الایجاب ورفعه» وکذلك يجري فیهما الحصر والاهمال وقد تکون 
القضایا كثيرة والمقدمة واحدة(۳ والاقتران من المتصلات أن یجعل مقدم آحدهما 
تالي الآخرء فیشترکان في التالي» آویشترکان في المقدم وذلك على قياس 
الأشكال الحملية, والشرائط فيها واحدة والنتيجة شرطية تحصل من اجتماع 
المقدم والتالي اللذین هما کالطرفین» والاقترانيات من المتفصلات فلا تکون في 
جزء تام بل تکون في جزء غير تام» وهو جزء تال أو مقدم» والاستثنائية مولفة من 
مقدمتین» [حداهما: شرطية» والاخری وضع أورفع لأحد جزأيهاء ویجوز أن 
تکون حملية . وشرطیة(*۲» وتسمی المستثناة. والمستثناة من قياس فيه شرطية 
متصلة إن كان الاستثداء من المقدم فیجب أن يكون عين المقدم لینتج عين 
التالي . وان كان من التالي فيجب أن يكون نقيضه لینتج نقيض المقدم(" 


)١1(‏ وقرائئه ست (۱) من كليتين موجبتين ينتج جزئية موجبة (۲) من كليتين والكبرى سالبة ينتج سالبة 
جزئية (۳) من جزئبة موجبة صغرى وكلية موجبة كبرى ينتج موجبة (4) من صغرى موجبة كلية 
وكبرى موجبة جزئية» ينتج جزئية موجبة (ه) من كلية موجبة صغری وجزئية سالبة كبرى ينتج جزئية 
سالبة (1) من صغرى جزئية موجبة وكبرى كلية سالبة يتبين بعكس الصغری والنتيجة جزئية سالبة . 

(۲) ففي الایجاب. كقولنا: إما أن يكون كذا وإما أن يكون كذاء وفي السلب كقولنا: ليس ما أن يكون 
كذا وإما أن يكون كذا. 

(1» ومثاله: إذا كان هذا الانسان به هى لازمة وسعال يابس وضيق نفس فيه ذات الجلب. . فهذه مقدمة 
واحدة فان قلنا إن كان هذا الانسان به ذات الجنب فبه كذا وكذا صارت مقدمات كثيرة . 

(4؛) ومثاله : إن كان متى طلعت الشمس وجد النبار» فوجود النهار تابع لطلوع الشمس لكن متى طلعت 
الشمس وجد النهار فوجود النهار إذن تابع لطلوع الشمس. 

(5) كقولنا: إن كان فلان يعدو فهو يحرك قدمیه, ولكنه يعدو فهو إذن يحرك قدمیه. 

(1) كقولنا: لكنه ليس بحرك قدميه ينتج فإذن ليس يعدو. 


۵ ۰ ۰ 


واستثناء نقيض المقدم وعين التالي لا ينتج شین 3 إذا كانت الشرطية منفصلة 
فان كانت ذات جزأين ن فقط موجبتين فأيهما استثنيت عينه أنتج نقيض الباقي» 
وأيهما استثنيت نقيضه أنتج عين الباقي0©. 

وأما القیاسات ون أفرادها كان ما ينتج كل واحد 
E‏ نج بعضها مقدمات لبعض. وکل نتيجة فانها تستببع 

عكسهاء وعکس نقیضها إن كان لها عکس. والمقدمات 
الصادقة تنتج نتيجة صادقة ولا ینعکس. فقد تنتج المقدمات الکاذبة نتيجة 
صادقة2»9. والدور أن تأحذ النتيجة وعکس إحدى المقدمتین فتنتج المقدمة الثائی 
وإنما يمكن إذا كانت الحدود في المقدمات متعاكسة متساویة(۳). وعكس القياس 
هو أن تأخذ مقابل النتيجة بالضد أو النقيض وتضيفه إلى إحدى المقدمتين فینتج 
مقابل النتيجة الأخرى احتيالاً في الجدل وقياس الخلف هو الذي يبين فيه المطلوب 
من جهة تکذیب نقيضه» فيكون هو بالحقيقة مركباً من قياس اقتراني» وقياس 
استثنائي» والمصادرة على المطلوب الأول هو أن يجعل المطلوب نفسه مقدمة في 
قياس ا فيه نتاجه(* وربما تكون في قياس واحدء وربما تبين في قیاسات» 
وحيثما كان أبعد کان من القبول أقرب . والاستقراء هو حكم على كلي لوجود ذلك 
الحكم في جزئيات ذلك الكلي» إما كلهاء وإما أكثرها. والتمثيل هو الحكم على 


(۱) ومثاله: هذا العدد ما زوج وإما فرد» ولكنه زوج فليس بفرد؛ ولكنه فرد فليس بزوج. ولكنه ليس 
بزوج فهو فرد» ولكنه ليس بفرد فهو زوج. 

(؟) فإذا قلت: كل سريز خشب, وکل خشب شجر, أنتج كل سرير شجر. 

(۲) ومثاله أن نقول: كل إنسان متفكر وكل متفكر ضحاك فكل إنسان ضحاك. ثم نقول: كل إنسان 
ضحاك . وکل ضحاك متفكر » فكل إنسان متفكر » وكل متفكر ضحاك ‏ وكل ضحاك 
إنسان فكل متفكز إنسان . وكل متفكر إنسان وكل إنسان ضحاك فكل متفكر ضحاك. وكل ضحاك 
إنسان وكل إتسان متفكر» فكل ضحاك متفکر. وكل ضحاك متفكر وكل متفكر (نسان, فكل ضحاك 
إنسان , 

)٤(‏ کمن يقول: إن كل إنسان بشرء وكل بشر ميت» فكل إنسان ميت» والكبرى ههناء والنتيجة شيء 
واحد. ولكن أبدل الاسم احتيالاً ليوهم المخالفة . 


اش 


شيء معين لوجود ذلك الحکم في شيء آخر معين أو أشياء على أن ذلك الحکم 
كلي على المتشابه فيه. فيكون المحكوم عليه هو المطلوب. والمنقول منه الحکم 
هو المثال» والمعنى المتشابه فيه هو الجامع. وحكم الرأي مقدمة محمودة كلية في 
أن كذا كائن أو غير كائن» وصواب أم خطأ. والدليل: قياس إضماري حده الأوسط 
شيء إذا وجد اللأصغر تبعه وجود شيء آخر للأصغر دائما كيف كان ذلك التبع . 
والقياس الفراسي شبيه بالدليل من وجه» وبالتمثيل من وجه. 
07 في مقدمات القياس من جهة ذواتهاء وشرائط البرهان : 

المخسوسات : هي أمور أوقع التصديق بها الحس. والمجربات: هي أمور 
أوقع التصدیق بها الحس بشركة من القياس» والمقبولات آراء آوقع التصدیق بها 
قول من يوثق بصدقه فیما يقول. إما لأمر سماوي بختص بهء أو لرأي وفکر قوي 
تمیز به" والوهمیات) اراء أوجب اعتقادها قوة الوهم التابعة للحس والذائعات : 
آراء مشهورة محمودة آوجب التصدیق بها شهادة الكل والمظنونات آراء یقع 
التصدیق بها لا على الثبات. بل يخطر إمكان نقیضها بالبال. ولکن الذهن یکون 
لیهاآمیل* والمتخیلات هي مقدمات ليست تقال لیصدق بهاء بل لتخیل شيئاً 
على أنه شيء آخر على سبیل المحاکاة(۹). والأولیات هي قضایا تحدث في الانسان 
من جهة قوته العقلية من غير سبب أوجب التصدیق بها. والبرهان: قياس مؤلف من 


(۱) كاعتقادنا بأمور قبلناها عن أئمة الشرائع کالرسل والانبیاء علیهم السلام . 

(؟) الوهمیات: قضايا كاذبة يحكم بها الوهم في أمور غير محسوسة . 

(۳) ما شهادة الكل مثل: إن العدل جمیل وإما شهادة الأكثر وإما شهادة العلماء أو شهادة أكثرهم 
أوالأفاضل منم فيا لا يخالف فيه الجمهور. 

(4) كقولنا: نور القمر مستفاد من نور الشمس. فإن ۸ بخطر إمكان نقيضها بالمال. وكان إذا عرض نقيضه 
على الذهن لم يقبله الذهن ول يمكنه فليس بمظنون صرف بل هو معتقد. 

(۰) ويتبعه في الأكثرية تنفير للنفس عن شيء أو ترغيبها فيه» وبالجملة قبض أو بسط مشل تشبيهنا العسل 
بالمرة فينفر عنه الطبع وكتشبيهنا التهور بالشجاعة أو الحبن بالاحتياط فيرغب فيه الطبع . 


0۰۲ 


واليقينيات: إما أوليات وما جمع منهاء وإما تجرییات. وإما محسوسات؛ 
وبرهان اللم : هو الذي يعطيك علة اجتماع طرفي النتيجة في الوجود والذهن جميعا 
وبرهان الإن: هوالذي يعطيك علة اجتماع طرفي النتيجة عند الذهن والتصديق 
به(۲. والمطالب أربعة: هل مطلقاً. هوتعرّف حال الشيء في الوجود أو العدم 
مطلقاً. وهل مقيداً. وهوتعرف وجود الشيء على حال مّاء أوليس ما: يعرف 
التصور» وهوإما بحسب الاسم. أي ما المراد باسم كذا؟ وهذا يتقدم كل مطلب» 
وإما بحسب الذات» أي ما الشيء في وجوده؟ وهويعرف حقيقة الذات ويتقدمه 
«الهل المطلق» لم: يعرف العلة بجواب. هل : وهوإما علة التصديق فقط. واما 
علة نفس الوجود. وأما أي» فهو بالقوة داخل فى «الهل المقيد» وإنما يطلب التمييز 
إما بالصفات الذائية» وإما بالخواص . ۱ 

والأمور التي یلتثم منها آمر البراهین ثلائة: موضوعات. ومسائل» ومقدمات» 
فالموضوعات يبرهن فیها والمسائل ببرهن علیها. والمقدمات یبرهن بها. ویجب أن 
تکون صادقة يقينية ذاتية» وتنتهي إلى مقدمات أولية مقولة على الکل كلية» وقد 
تكون ضرورية إلا على الأمور المتغيرة التي هي في الأكثر على حكم ماء فتكون 
أكثرية وتكون عللا لوجود النتيجة» فتكون مناسبة . 

الحمل الذاتي يقال على وجهين» أحدهما: أن يكون المحمول مأخوذاً في 
حد الموضوع . 

والثاني : أن یکون الموضوع ماخوذاً في حد المحمول(). 

والمقدمة الأولية على وجهین. آحدهما: أن التصدیق بها حاصل في آول 


(۱) کقولنا: زید حموم» وکل محموم متعفن الأخلاط» ينتج زيد متعفن الأخلاط» فان الحمى ليست علة 
لثبوت تعفن الأخلاط في الخارج بل الواقع العکس. 

(1) فمثال ما ذا كان الحمول مأخوذاً في حد الوضوع: الحيوان في حد الانسان. ومثال ما إذا كان الحمول 
مأخوذاً في حده الموضوع أو جنسه مثل الفطوسة التي یژخذ في حدها الأنف. 


0۰۴ 


العقل . والشاني: من جهة أن الایجاب والسلب لا يقال على ماهوأعم من 
الموضوع قولا كليا. 
والمناسب للعلم هو أن لا تكون المقدمات فيه من علم غریب؟. 
والموضوعات : هي التي توضع في العلوم فيبرهن على أعراضها الذاتية . 


والمسائل : هي القضايا الخاصة بعلم علمء المشكوك فيهاء المطلوب برهانها 
وموضوعاتها(۳). والبرهان يعطي حكم اليقين الدائم وليس في شيء من الفاسدات 
عقد دام فلا برهان عليهاء ولا برهان أيضاً على الحد لانه لا بد حينئذ من حد 
أوسط مساو للطرفين» لأن الحد والمحدود متساویان وذلك الأوسط لا يخلو: إما 
أن يكون حداً آحرء أويكون رسماًء أوخاصة. فأما الحد الآخر فان السؤال في 
اكتسابه ثابت. فان اكتسب بحد ثالث فالأمر ذاهب إلى غير نهاية. وان اكتسب 
بالحد الأول فذلك دور. وان اكتسب بوجه آخر غير البرهان فلم لا يكتسب به هذا 
الحد؟ على أنه لا يجوز أن يكون لشيء واحد حذان تامان على ما سنوضح بعد» 
إن کانت الواسطة غیر حد: فکیف صار ما لیس بحد اعرف ودا للمهدود من 
الامر الذاتي المقوم له وهو الحد؟ وایضاً فان الحد لا يكتسب بالقسمة فان القسمة 
تضع أقساماًء ولا تحمل من الاقسام شيشا بعینه إلا أن يوضع وضعاً من غير أن 
يكون للقسمة فيه مدخل . وأما استثناء نقيض قسم ليبقى القسم الداخل في الحد» 
فهو إبانة الشيء بما هو مثله أو أخفى منه. فانك إذا قلت: لكن ليس الانسان غير 


)١(‏ کمن يستعمل مقدمات الهندسة في الطب» بل يكون من ذلك العلم بعينه؛ أو من علم يناسبه. فإذا 
قال الطبيب: إن اجرح المستدير لا يندمل إلا أبطأ من المستقيم لأن الدائرة أوسع الأشكال لم يكن 
برهن من الطب. 

(۲) أما موضوع العلم نفسه كقولنا: كل مقدار إما مشارك وإما مباین. وأما موضوعه مع عرض ذاتي له 
كقولنا: كل مقدار وسط في النسبة فهو ضلع ما يحيط به الطرفانء وأما نوع من موضوعه مع عرض 
كقولنا: كل خط قام على حط فان الزاويتين كذا. 
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.ناطق فهو إذن ناطق: لم تكن أخذت في الاستخناء شيئاً اعرف من النتيجة وأيضاً 
فإن الحد لا يكتسب من حد الضدء فليس لكل محدود ضدء ولا أيضاً حد أحد 
الضدین أولى بذلك من حد الضد الآخر. والاستقراء لا یفید علماً كلا فکیف يفيد 
الحد, لكن الحد يقتنص بالتركيب» وذلك بأن تعمد إلى الأشخاص التي لا تنقسم, 
وتنظر من أي جنس هي من العشرة. فتأخذ جميع المحمولات المقومة لها التي في 
ذلك الجنس؛ وتجمع العدة منها بعد أن تعرف أيها الأول. وأيها الثاني . فإذا 
جمعنا هذه المحمولات ووجدنا منها شيئا مساويا للمحدود من وجهين فهو الحد؛ 
أحدهما: المساواة في الحمل)ء والثاني : المساواة في المعنی()» وهو أن يكون 
دالا على كمال حقيقة ذاته لا يشذ منه شيء» فإن كثيراً مما يميز الذات يكون قد 
أخل ببعض الأجناس أو ببعض الفصول. فيكون مساوياً في الحمل ولا يكون مساوياً 
في المعنى» وبالعکس. ولا يلتفت في الحد إلى أن يكون وجيزاً بل ينبغي أن تضع 
الجنس القريب فيه باسمه أو بحده. ثم تأتي بجميع الفصول الذاتية. فانك إذا 
تركت بعض الفصول فقد تركت بعض الذات . 

والحد عنوان للذات وبيان لها. فيجب أن يقوم في النفس صورة معقولة 
مساوية للصورة الموجودة بتمامها. فحينئذ يعرض أن يتميز أيضاً المحدود, ولا حد 
في الحقيقة لما لا وجود له. وإنما ذلك قول يشرح الاسم . فالحد إذن قول دال على 
الماهیت والقسمة معينة في الحد خصوصا إذا كانت بالذاتيات. ولا يجوز تعریف 
الشيء بما هو أخفى منه ولا بما هو مثله في الجلاء والخفاء» ولا بما لا یعرف 
الشيء إلا به . 


(۱) القصود أن یکون کل ما حمل عليه الحدود يحمل عليه هذا القول. وکل ما حمل عليه هذا القول 
محمل عليه الحدود. 

(۲) کقولنا في حد الانسان: إنه جسم ناطق ميت مشل. فان هذا ليس بحد حقيقي بل هوناقص. لان 
الجنس القریب غير موضوع فيه» وكقولنا في حد الحيوان إنه جسم ذو نفس حساس من غير أن نقول 
«ومتحرك بالارادة» فان هذا مساو في الحمل وناقص في المعنى . 
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في الأجناس العشرة(: 

الجوهر: هو كل ما وجود في ذاته ليس في موضوع. أي في محل قريب» قد 
قام بنفسه دونه بالفعل لا بتقویمه . 

الکم : هو آلذي یقبل لذاته المساواة واللامساواة والتجزژ. وهو إما أن یکون 
متصلا إذ یوجد لأجزائه بالقوة حد مشترك تتلاقی عنده وتتحد به كالنقطة للخط . 
وإما أن یکون منفصلا لا یوجد لأجزائه ذلك بالقوة ولا بالفعل کالعدد. والمتصل قد 
یکون ذا وضع وقد یکون عدیم الوضع. وذو الوضع هوءالذي یوجد لاجزائه 
اتصال وثبات وامکان أن يشار إلى كل واحد منها: أنه أين هومن الآخر؟ فمن ذلك 
ما يقبل القسمة في جهة واحدة, وهو الخط . ومنه ما يقبل في جهتين متقاطعتين 
على قوائم وهو السطح. ومنه ما يقبل في ثلاث جهات قائم بعضها على بعض» 
وهو الجسم . والمكان أيضاً ذووضع, لأنه السطح الباطن من الحاوي. وأما 
الزمان فهو مقدار للحركة إلا أنه ليس له وضم. إذ لا توجد أجزاؤه معاً وان كان له 
اتصال. إذ ماضيه ومستقبله يتحدان بطرف الآن وأما العدد فهو بالحقيقة الكم 
المنفصل . 

ومن المقولات العشر : 

الاضافة. وهي المعنی الذي وجوده بالقیاس إلى شيء آخر. ولیس له وجود 
غیره . مثل الا بوة بالقیاس إلى البنوة. لا كالاب فإن له وجوداً يخصه کالانسانية . 

وأما الکیف. فهو کل هيئة قارة في جسم لا یوجب اعتبار وجودها فيه نسبة 
للجسم إلى خارج. ولا نسبة واقعة في آجزائی ولا لجملته اعتبارا یکون به ذا جزء. 
مثل البياض والسواد. وهو|ما أن یکون مختصاً بالكم من جهة ما هو کم کالترییع , 
بالسطح» والاستقامة بالخط والفردية بالعدد. وإما أن لا یکون مختصاً به. 


: وهي التي يعبر عنها ب «القولات العشره وینتظمها هذان البیتان‎ )١( 
الجوهر الکم كيف والمضاف متی أين ووضع له أن یسمل فعلا‎ 
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وغير المختص به: ما أن یکون محسوساً تتفعل عنه الحواس ویوجد بانفعال 
الممتزجات فالراسخ منه مشل صفرة الذهب. وحلاوة العسل یسمی کیفیات 
انفعاليات. وسریع الزوال منه وان كان كيفية بالحقيقة فلا يسمى کیفیة)» بل 
انفعالات لسرعة استبدالها. مثل حمرة الخجل» وصفرة الوجل . ومنه ما لا یکون 
محسوساً. فإما أن یکون استعدادات إنما تتصور في النفس بالقیاس إلى كمالات» 
فن كان استعداداً للمقاومة» وإباء للانفعال سمي قوة طبيعية كالمصحاحية 
والصلابة. وان كان استعداداً لسرعة الإذعان والانفعال سمي : لا قوة طبيعية مشل 
الممراضية واللين وإما أن تكون في أنفسها كمالات لا يتصور أنها استعدادات 
لكمالات أخرى» وتكون مع ذلك غير محسوسة بذاتها. فما كان ثابتاً منها یسمی 
ملک مثل العلم» والصحة. وما كان سريع الزوال سمي حالاً مشل غضب الحليم 
ومرض المصحاح. وفرق بين الصحة والمصحاحية. فإن المصحاح قد لا يكون 
فخا وال اض قل دکون ميا 

ومن جملة العشرة: 

الأين» وهو کون الجوهر في مكانه الذي يكون فيه: ككون زيد في السوق. 
و «متی» وهو کون الجوهر في زمانه الذي يكون فيه» مثل کون هذا الأمر أمس. 

و «الوضع» وهوكون الجسم بحيث يكون لأجزائه بعضها إلى بعض نسبة في 
|الانحراف والمؤازرة بالقياس إلى الجهات وأجزاء المكان إن كان في مكان؛ مثل 
القيام والقعود» وهو في المعنى غير الوضع المذكور في باب الكم. , 

و «الملك» ولست أحصله» ويشبه أن يكون: کون الجوهر في جوهر يشمله 
وينتقل بانتقاله» مثل التلبس والتسلح . 

و «الفعل» وهو نسبة الجوهر إلى أمر موجود منه في غيره» غير قاز الذات» بل 
لا يزال يتجدد وینصرم كالتسخين والتبريد. 


)١(‏ أما قولنا: فلا تسمى كيفية. . . الخ ففيه تأويل» ولعله يريد أنه لا يكاد الا يكون كيفية وأن يكون 
وسطاً بين الكيف والانفعال وإن كان عند التحقيق الدقيق كيفاً إلا أنه من أضعف أقسام الكيفيات. 
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و «الانفعال» وهو نسبة الجوهر إلى حالة فيه بهذه الصفة مثل التقطع 
والتسخن . 

والعلل أر بع : يقال علة للفاعل ومبدأ الحركة مثل النجار للكرسي . ويقال 
علة للمادة وما يحتاج أن يكون حتى تكون ماهية الشيء مثل الخشب. ويقال علة 
للصورة في كل شيء يكون فإنه ما لم تقترن الصورة بالمادة لم يتكون» ويقال علة 
للغاية والشيء الذي نحوه ولأجله الشىء. مثل الكن للبيت . وكل واحدة من هذه 
ما قريبة » وإما بعيدة("“وإما بالقوة » وإما بالفعل. وإما بالذات وإما بالعرض. وإما 
خاصة» وإماعامة29. والعلل الأربع قد تقع ود وسطى في البراهین» لإنتاج 
قضايا محمولاتها أعراض ذاتية. وأما العلتان الفاعلية والقابلية فلا يجب من وضعهما 
وضع المعلول وإنتاجه ما لم يقترن بذلك ما يدل على صيرورتهما علة بالفعل0©. 

في تفسير ألفاظ يحتاج إليها المنطقي : 

الظن: الحق أنه رأى في شيء أنه كذاء ويمكن أن لا يكون كذا.. 

والعلم: اعتقاد بأن الشیء كذاء وأنه لا يمكن أن لا يكون كذا بواسطة 
توجبه. والشيء كذلك في ذاته. وقد يقال: «علم» لتصور الماهية بتحديد. . 

والعقل : اعتقاد سان الشیء کذا, وأنسه لایمکن أن لا بكرن کذا طعا 
بلا واسطة» کاعتقاد المبادیء الأولى للبراهين. وقد يقال «عقل» لتصور الماهية 


(۱) وأما القريبة کالعفونة للحمی» والبعيدة کالسدة. 

(۲) وأما الخاصة کالبناء للبیت. وأما العامة كالصانع له. ۱ 

(۲) مثل اقتران انفعال الأفيون عن الحرارة الغريزية التي في الأبدان بالقوة البردة التي فیه. فانه حينئذ يجب 
عن قوته التبريد وذلك في كثير من الواد. ولكن كثيرأً من الأمور الطبيعية يلزم عن اقتران موادها 
بفواعلها أن يوجد المعلول ضرورة بل هذا في كلها وفي كثير منها لا يوجد مادتها على الطباع التي يجب 
ألا يوجد الكائن كنطفة الإنسان. 
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والذهن : قوة للنفس معدة نحو اکتساب العلم . 

والذکاء : قوة استعداد للحدس . 

والحدس : حركة اللفس إلى إصابة الحد الاوسط إذا وضع المطلوب 
أو إصابة الحد الأکبر إذا أصيب الأوسط . وبالجملة سرعة انتقال الذهن من معلوم 
الی مجهول(۱). 

والحس : نما يدرك الجزئیات الشخصية. 


والذکر والخیال : یحفظان ما يؤديه الحس على شخصیته. آما الخیال فیحفظ 
الصورة وأما الذکر فبحفظ المعنی الماخوذ. وإذا تکرر الحس صار ذكراً. وإذا تکرر 
الذکر كان تجربة . 


والفكر: حركة ذهن الإنسان نحو المبادىء ليصير منها إلى المطالب . 


والصناعة : ملكة نفسانية تصدر عنها أفعال إرادية بغير روية . 


والحكمة: خروج النفس الانساني إلى كماله الممكن في جرأي 2 
والعمل. آما في جانب العلم فأن یکون متضورا للموجودات كما هي» ومصدقا 
للقضایا كما هي . وأما في جانب العمل فأن یکون قد حصل له الخلق الذي یسمی 
العدالة والملکة الفاضلة . والفکر العقلي ينال الکلیات مجردة» والحس والخیال 
والذکر تنال الجزئیات. فالحس يعرض على الخيال أموراً مختلطة, والخیال على 
العقل. ثم العقل يمعل التمییزه ولکل واحد من هذه المعاني معونة في صواحبها, 
في قسمي التصور والتصديق . 


(۱ وذلك کمن یری تشکل استنارة القمر عند أحوال قربه وبعده عن الشمس » فيحدس أنه يستدير من 
الشمس. 
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۲ في الإلهيّات 

يجب أن نحصر المسائل التي تختص بهذا العلم في عشر مسائل : 

المسألة الأولى منها: في موضوع هذا العلم» وجملة ما ينظر فيه» والتنبيه 
على الوجود وأقسامه . 

إن لكل علم موضوعاً ينظر فيه فيبحث عن أحواله» وموضوع العلم الالهي 
هو الوجود المطلق ولواحقه التي له بذاته ومبادئه'» وينتهي في التفصيل إلى حيث 
تبتدىء منه سائر العلوم» وفيه بيان مبادئهاء وجملة ما ينظر فيه هذا العلم هو أقسام 
وهي : الواحد» والكثير ولواحقهما"). والعلة والمعلول» والقديم والحادث, والتام 
والناقص» والفعل والقوة. وتحقیق المقولات العشر. ویشبه أن یکون انقسام الوجود 
إلى المقولات انقساماً بالفصول. وانقسامه إلى الوحدة والکثرة وأنحواتها انقساماً 
بالأعراض» والوجود یشمل الكل شمولاً بالتشكيك لا بالتواطز. ولهذا لم یصلح أن 
یکون جنساًء فإنه في بعضها آولی وأول» وفي بعضها لا أولى ولا آول؛ وهو آشهر 
من أن يحد أو يرسم. ولا یمکن أن يشرح بغیر الاسم لأنه مبدأ وأول لكل شيء» 
فلا شرح له» بل صورته تقوم في النفس بلا توسط شيء» وينقسم نوعاً من القسمة 
إلى واجب بذاته» وممكن بذاته. والواجب بذاته ما إذا اعتبر ذاته فقد وجب وجوده. 
والممكن بذاته ما إذا اعتبر لذاته لم يجب وجوده. والممكن بذاته ما إذا اعتبر ذاته 
فقد وجب وجوده وإذا فرض غير موجود لم يلزم منه بحال ثم إذا عرض على 
القسمين عرضاً حملياً الواحد والكثير كان الواحد أولى بالواجب. والكثير أولى 
بالجائز» وكذلك العلة والمعلول. والقديم والحادث. والتام والناقص» والفعل 
والقوة» والغنى والفقر. كان أحسن الأسماء أولى بالواجب بذاته» ولما لم تتطرق 


(۱) إنه لا مبدأ للموجود المطلق أصلاء وإلا كان مبدأ نفسه. وبخاصة أن الوجوب كالإمكان نسبة من 
نسب الق الأقدس. 

(۲) لواحق الواحد: الساواة والشابهة والطابقة والجانسة والشاكلة» واموهو. ولواحق الكشير: الغيرية 
والقابلة واللامشابهة واللامساواة واللامحانسة واللامشاكلة . 
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إليه الکثرة بوجه لم یتطرق إليه التقسيم» بل توجه إلى الممکن بذاته فانقسم إلى 
جوهر وعرض . وقد عرفناهما برسميهماء وأما نسبة آحدهما إلى الاخر فهو آن 
الجوهر محل مستغن في قوامه عن الحال فيه» والعرض حال فيه غير مستغن في 
قوامه عنه. فكل ذات لم تكن في موضوع ولا قوامها به فهو جوهرء وکل ذات قوامها 
في موضوع فهو عرض . وقد يكون الشيء في المحل ويكون مع ذلك جوهراً لا في 
موضوع إذا كان المحل القريب الذي هو فيه متقوما به وليس متقوما بذاته ثم مقوما له 
ونسميه صورة» وهذا هو الفرق بينهما وبين العرض. وكل جوهر ليس في موضوع 
فلا يخلو: إما أن يكون في محل أصلا» أويكون في محل لا يستغنى في القوام عنه 
ذلك المحل. فان كان في محل بهذه الصفة. فإنا نسميه صورة مادية. وان لم يكن 
في محل أصللٌ فإما أن يكون محلا بنفسه لا تركيب فیه» أو لا يكون. فإن كان محلا 
بنفسه لا تركيب فيه فإنا نسميه الهيولي المطلقة. وان لم يكن فإما أن يكون مركباً 
مثل أجسامنا المركبة من مادة وصورة جسمية. وإما أن لا يكون(١2‏ وما ليس بمرکب 
فلا يخلو: إما أن يكون له تعلق ما بالاجسام أو لم يكن له تعلق. فما له تعلق 
نسميه نفساً. وما ليس له تعلق فنسميه عقلا وأما أقسام العرض فقد ذكرناهاء 
ها تایه ال وريه ا 

المسألة الشانية : في تحقیق الجوهر الجسماني وما یترکب منه. وأن المادة 
الجسمانية لا تتعری عن الصورة» وأن الصورة متقدمة على المادة في مرتبة الوجود. 

إعلم أن الجسم الموجود لیس جسماً بان فة ابعاداً تلا بالفعل» فانه لیس 
يجب أن يكون في كل جسم نقط أو خطوط بالفعل» وأنت تعلم أن الكرة لا قطع 


(۱) أي أن لا يكون مركباً» ونسميه صورة مفارقة كالعقل واللفس وأما إذا كان الشيء في محل هو موضوع 
نسميه عرضاً ومادة الصورة الجسمية لا تخلو عن الصورة الجسمية: ولو كانت خخلواً عن الأقطار لكانت 
حينئذ غيركم البتة» وكانت غير متجزئة الذات متأبية عليه أي ول يكن في قوته أن يتجزأ ذاته حتى 
يكون جوهراً مفارقاً فيا كان يمكن أن يحلها مقدار لأن غير التجزیء لا يطابق التجزؤ وهذا مبدا 
للطبيعيات . 
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فيها بالفعل . والنقط والخطوط قطوع . بل الجسم إنما هوجسم لانه بحيث یصلح 
أن یفرض فيه أبعاد ثلاثة ة کل واحد منها قائم على الاخر؛ ولا یمکن أن تکون فوق 
ثلائة ؛ فالذي یفرض فيه ولا هو الطول. والقائم عليه العرض. والقائم عليهما في 
الحد المشترك هو العمق. وهذا المعنی منه صورة الجسمية. وأما الأبعاد المحدودة 
التي تقع فيه فلیست صورة له بل هي من باب الكم» وهي لواحق لا مقومات. 
ولا يجب أن یثبت شيء منها له بل مع کل تشکیل یتجدد عليه یبطل كل بعد 
متحدد كان فیه وربما اتفق في بعض الاجسام أن تکون هذه الأبعاد لازمة له 
لا تفارق ملازمة أشكالهاء وکما أن الشکل لاحق فکذلك ما یتحدد بالشکل . وکما 
أن الشکل لا یدخل في تحدید جسمیته فكذلك الأبعاد المتحددة, فالصورة الجسمية 
موضوعة لصناعة الطبيعيين أو داخلة فیها. والابعاد المتحددة موضوعة لصناعة 
التعالیمیین أو داخلة فیها ثم الصورة الجسمية طبيعية وراء الاتصال يلزمها الاتصال» 
وهي بعینها قابلة للانفصال. ومن المعلوم آن قابل الاتصال والانفصال أمر وراء 
الاتصال والانفصال فإن القابل يبقى بطریان آحدهماء والاتصال لا يبقى بعد طریان 
الانفصال. وظاهر أن ههنا جوهراً غير الصورة الجسمية هو الهیولی التي يعرض لها 
الانفصال والاتصال معاً. وهي تقارن الصورة الجسمية. فهي التي تقبل الاتحاد 
بالصورة الجسمية فتصیر جسماً واحداً بما يقومهاء وذلك هو الهیولی أو المادة(6۱. 

والمادة لا يجوز أن تفارق الصورة الجسمية وتقوم موجودة بالفعل, والدلیل 
عليه من وجهین : 

آحدهما : أن لو قدرناها مجردة لا وضع لها ولا حیزء ولا آنها تقبل الانقسام» 
فان هذه كلها صور. ثم قدرنا أن الصورة صادفتها, فإما أن تکون صادفتها دفعة» 


(۱) لأنها إن فارقتها فإما أن یکون ها وضع وحيّز ني الوجود الذي لما حينئذ أو لا یکون. فان كان ها 
وضع وحيز» وكان يمكن أن تنقسم فهي لا عالة ذات مقدار وقد فرضت لا مقدار لهاء وان لم يمكن. أن 
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آعني المقدار المحصل يحل فيها دفعة لا علی تدرج» أو تحرك إليها المقدار 
والاتصال علی تدرج. فان حل فیها دفعة ففي انضیاف المقدار إليها یکون قد 
صادفها حيث انضاف إليهاء فیکون لا محالة صادفها وهو في الحیز الذي هو فیه, 
فيكون ذلك الجوهر متحيراء وقد فرض غير متخيز التةم. وهدا علفت: ولا تجوز أن 
يكون التحيز قد حصل له دفعة واحدة مع قبول المقدارء لأن المقدار يوافيه في حيز 
مخصوص. وان حل فيها المقدار والاتصال على انبساط وتدريج وكل مامن شأنه 
أن ینبسط فله جهات. وكل ماله جهات فهوذو وضع . فيكون ذلك الجوهر 
ذا وضع وقد فرض غير ذي وضع البتة. وهذا خلف. فتعين أن المادة لن تتعرى 
عن الصورة قط» وأن الفصل بينهما فصل بالعقل فقط. 
والدليل الثاني : أنا لو قدرنا للمادة وجوداً خاصاً متقوماً غير ذي كم ولا جزء 
باعتبار نفسه ثم يعرض عليه الكم فيكون ما هومتقوم بأنه لاجزء له ولا کم 
يعرض أن يبطل عنه ما يتقوم به بالفعل لورود عارض عليه . فيكون حینشذ للمادة 
صورة عارضة بها تكون واحدة بالقوة والفعل وصورة أخرى بها تکون غير واحدة 
بالفعل فيكون بين الأمرين شيء مشترك هو القابل للأمرين من شأنه أن يصير مرة 
ليس في قوته أن ینقسم ومرة في قوته أن ينقسم. ولنفرض الآن أن هذا الجوهر قد 
صار بالفعل اثنين» ثم صارا شيئاً واحداً بان خلعا صورة الإثنينيةء فلا يخلو: إما إن 
اتحدا وکل واحد منهما موجود فهما اثنان لا واحد. ون اتحدا وأحدهما معدوم 
والآخر موجود؛ فالمعدوم كيف يتحد بالموجود؟ وإن عدما جميعاً بالاتحاد وحدث 
شيء واحد ثالث فهما غير متحدين بل فاسدين» وبينهما وبين الثالث مادة مشتركة. 
وكلامنا في نفس المادة لا في شيء ذي مادة. فالمادة() الجسمية لا توجد مفارقة 
را الك اب سينا بين بحت امش والتكائف. إذ أن هذا الجوهر صار كأ بمقدار حله فليس بكم ذاته, 
فليس يجب أن يحتص داته بقبول قطر بعینه دون قطرء وقدر دون قدرء ونسبة ما هو غير متجزىء في 
ذاته بل هوإنا یتج, | بخيره إلى أي. مقدار يجوز وجوده له نسبة واحدة وإلا فله مقدار في ذواته يطابق 
ما يساويه دون ما يفعل علبه وهو في الكل والزء واحدء لأنه حال أن يكون جزءا منه يطابق جزءا من 
المقدار وليس له في دأ ری فبين من هذا أنه يمكن أن تصغر المادة بالتکاثف وتكبر بالتخلخل. 
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للصورة. وانها نما تقوم بالفعل بالصورة. ولا یجوز آن یقال: ان الصورة بفسها 
موجودة بالقوة» وإنما تصير بالفعل بالمادة. لأن جوهر الصورة هو الفعل. وما بالقوة 
محله المادة. والصورة وان كانت لا تفارق الهیولی فلیست تتقوم بالهیولی» بل 
بالعلة المفيدة إياها تلهیولی . وکیف یتصور أن تقوم الصورة بالهیولی وقد آثبت آنها 
علتها والعلة لا تتقوم بالمعلول. وفرق بين الذي يتقوم به الشيء وبين الذي 
لا يفارقه . فإن المعلول لا یفارق العلة ولیس علة لها. فما یقوم الصورة أمر مباین لها 
مفيد الوجود. وما یقوم الهیولی آمر ملاق لها وهو الصورة. وأول, الموجودات) في 
استحقاق الوجود الجوهر المفارق الغیر المجسم الذي يعطي صورة الجسم وصورة 
كل موجود, ثم الصورة» ثم الجسم, ثم الهیولی وهي وان كانت سبباً للجسم 
فإنها ليست بسبب يعطي الوجود. بل. سبب یقبل الوجود. فإنه محل لنیل الوجود. 
وللجسم وجودهاء وزيادة وجود الصورة فيه التي هي أكمل منها. ثم العرض آولی 
بالوجود. فإن آولی الأشياء بالوجود هو الجوهر ثم الأعراض» وفي الأعراض ترتیب 
في الوجود أيضاً. 

المسألة الثالثة : في أقسام العللء وأحوالهاء وفي القوة والفعل» وفي إثبات 
الكيفيات في الكمية» وأن الكيفيات أعراض لا جواهر. 

قد بينا في المنطق أن العلل أربع . وتحقيق وجودها ههنا أن نقول: المبدا 
والعلة يقال لكل ما يكون قد استتم له وجوده في نفسه» ثم حصل منه وجود شيء 
اخر يتقوم به. ثم لا يخلو ذلك : إما أن يكون كالجزء لما هو معلول له. وهذا على 


را) أخذ ابن سينا في ترتيب الوجودات. فأولى الأشياء بالوجود هي الجواهر ثم الاعراض. والجواهر التي 
ليست بأجسام أولى الجواهر بالوجود إلا امیولی. لأن هذه الجواهر ثلاث : هيولى وصورة ومفارق 
لا جسم ولا جزء جسمء ولا بد من وجوده لأن الجسم وأجزاءه معلولة وينتهي إلى جوهر هوعلة غير 
مقارنة بل مفارقة البتة. فأول الموجودات في استحقاق الوجود الجوهر المفارق الغير الجسم, ثم 
الصورة, ثم الجسم ثم الميولى» وهي وان كانت سبباً للجسم فإنها ليست بسبب يعطي الوجود» بل 
هي محل لنيل الوجود وللجسم وجودها وزيادة وجود الصورة فيه التي هي أكمل منها ثم العرض وفي 
كل طبقة من هذه الطبقات جملة موجودات تتفاوت في الوجود. 
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وجهین : [ما أن یکون جزءاً ليس يجب عن حصوله بالفعل أن يكون ما هو معلول له 
موجوداً بالفعل» وهذا هو العنصر, ومثاله الخشب للسريرء فإنك تتوهم الخشب 
موجوداً ولا يلزم من وجوده وحده أن یحصل السریر بالفعل» بل المعلول موجود فيه 
بالقوة. وإما أن یکون‌جزءا يجب عن حصوله بالفعل وجود المعلول له بالفعل وهذا 
هو الصورة» ومثاله الشکل والتالیف للسریر. وان لم يكن کالجزء لما هو معلول له؛ 
فإما أن یکون مبايناً أو ملاقياً لذات المعلول؛ والملاقي ؛ فإما أن ينعت به المعلول 
وإما أن ينعت بالمعلول» وهذان هما في حكم الصورة والهیولی(). وان كان 
مبايناً: فإما أن يكون الذي منه الوجود وليس الوجود لأجله وهو الفاعل. وإما أن 
لا يكون منه الوجود بل لأجله الوجود وهو الغاية . والغاية تتأحر في حصول الموجود 
عن المعلول وتتقدم سائر العلل في السببية. وفرق بين السببية والوجود في الأعيان» 
فان المعنى له وجود في الأعيان. ووجود في النفس» وأمر مشترك وذلك الأمر 
المشترك هو السببية» والغاية بما هي سبب فإنها تتقدم سائر العلل» وهي علة العلل 
في أنها علل» وبما هي موجودة في الأعيان قد تتأخرء وإذا لم تكن العلة الفاعلية 
هي بعينها الغاية كان الفاعل متأخراً في السببية عن الخاية). ويشبه أن يكون 
الحاصل عند التمييز هو أن الفاعل الأول والمحرك الأول في كل شيء هو الغایة(۳ 
وإن كانت العلة الفاعلية هي الغاية بعينها استغنى عن تحريك الغاية» فكان نفس 
ما هو فاعل نفس ما هو محرك من غير توسط . 

وأما سائر العلل» فان الفاعل والقابل قد يتقدمان المعلول بالزمان وأما 
الصورة فلا تتقدم بالزمان البتة بل بالرتبة والشرف» لأن القابل بدا مستفيد» والفاعل 


(۱) فان كان ملاقياًء ونعت المعلول به» فهو كالصورة للهيولى» ون نعت بالعلول فهو کالوضوع للعرض. 

(9) وذلك لان سائر العلل فا تصير علا بالفعل لاجل الغاية» وليست هي لاجل شيء آخر» وهي توجد 
أولاً نوعاً من الوجود فتصير عللا عللا بالفعل . 

(۳) فان الطبيب يفعل لأجل البرء» وصورة البرء هي الصناعة الطبية الي في النفس» وهي المحركة لارادته 
إلى العمل . 
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مفید. وقد تکون العلة علة للشيء بالذات وقد تکون بالعرض() وقد تکون علة 
قريبة وقد تکون علة بعيدة» وقد تکون علة لوجود الشيء فقط. وقد تکون علة 
لوجوده» ولدوام وجوده. فإنه إنما یحتاج إلى الفاعل لوجوده وفي حال وجوده؛ 
لا لعدمه السابق وفي حال عدمه . فیکون الموجد الذي هو موجد للوجود والموجود 
هو الذي یوصف باأنه موجد؛ فکما أنه في حال ما هو موجود یوصف بأنه موجد 
كذلك الحال في کل حال. فکل موجد محتاج إلى ,موجد مقیم لوجوده لولاه لعدم . 
وأما القوة والفعل» فالقوة) تقال لمبدأ التغير في أخحر من حيث إنه خر 
وهوإما في المنفعل وهي القوة الانفعالية. وإما في الفاعل وهي القوة الفعلية, وقوة 
المنفعل قد تكون محدودة نحو شيء. واحد كقوة الماء على قبول الشكل دون قوة 
الحفظ . وفي الشمم قوة علیهما جميعاًء وفي الهیولی الأولی قوة الجمیع» ولکن 
بتوسط شي ء دون شيء. وقوة الفاعل قد تکون محدودة نحو شيء واحد كقوة النار 
على الاحراق فقط. وقد تکون على آشیاء كثيرة کقوة المختارین . وقد يكون في 
الشي ء قوة على کل شيء ولکن بتوسط شيء دون شيء» والقوة الفعلية المحدودة 
إذا لاقت القوة المنفعلة حصل منها الفعل ضرورة ولیس كذلك في غیرها مما يستوي 


(۱) والعلة تکون علة الثيء بالذات, مثل الطبیب للعلاج. وقد تکون علة بالعرض. إما لانه لعنی غير 
الذي وضع صار علة. كما يقال إن الكاتب یعالج. وذلك لانه یعالج لا من حيث هو کاتب بل لعنی 
آخر غيره وهو أنه طبيب» وأما لانه بالذات يفعل فعلاً لکنه قد يتبع فعله فعل آخر. مثل مزیل 
الدعامة عن الحائط, فإنه علة لسقوط الحائط بالعرض. لانه لما أزال المانع لزم فعله الفصل الطبيعي 
وهو انحدار الثقل بالطبع . 

(۲) القوة هي استعداد وجود الشيء احاصل مع عدم حصوله. والفعل کون الشيء حاصلا؛ ویسطل هذه 
القوة عند الفعل» وقد يقال القوة ویعنی بها شيء آخر» وقد عرف بأن ما به يصير الشيء بحیث يصح 
أن يصدر عنه فعل أويصدر عنه انفعال وهذه القوة تجتمع مع الفعل والانفعال وتعم الصور 
الجوهرية التي يثبتها المشاءون والأعراض أيضاً. فإن صدور الحرق من الحديدة الحامية إغا كان باعتبار 
الحرارة» وقبول الماء بسهولة التشكل والترك للميعان لا للصورة الائية فإنها حاصلة عند الجمود بل على 
قاعدة القوم : مقتضى صورة المائية الجمود. والماء يبرد الأشياء بمعساونة برودته فإن الماء الحار يسخن 
ولا يبرد. 


6۵ 


فيه الأضداد. وهله القوة ليست هي التي يقابلها لما بالفعل» فان هذه تبقی موجودة 
عند ما يفعل . والثانية إنما تکون موجودة مع عدم الفعل» وکل جسم صدر عنه فعل 
لیس بالعرض ولا بالقسر فإنه یفعل بقوة ما فيه. أما الذي بالإرادة والاختیار فظاهرء 
وأما الذي ليس بالارادة والاختیار فلا يخلو: إما أن يصدر عن ذاته بما هوذاته » آوعن قوة 
في ذانه» أوعنءشيء مباین. فإن صدر عن ذاته بما هو جسم فيجب أن تشاركه 
سائر الاجسام. وإذا تميز عنها بصدور ذلك الفعل عنه فلمعنى في ذاته زائد عن 
الجسمية» وان صذر عن شيء مباين فلا يخلو] إما أن يكون جسم أو غير جسم . فان 
كان جسماً فالفعلٍ:عنه يقسر لا محالة وقد فرض بلا قسرء :هذا خلف. وان لم يكن 
چ فأثر الجنم عن ذلك المفارق إما أن 5 لکونه جسما أو لقوة فيه 
زلا رز أن بكرن بکر جا وید ا فتعیین | نه لقوة فيه هي مبدأ صدور 
ذلك الفعل عنةء وذلك هو الذي نسميه القوة الطبيعية» وهي التي تصدر عنه 
الأفاعيل الجسمأنية : من التحیزات الطبيعية إلى أماكنها والتشكيلات الطبيعية وإذا 
خليت وطباعها لم 'يجز أن يحدث منها زوايا مختلفة بل لا زاوية» .فيجبٍ أن تكون 
كرة» ولذاصح وود الكرة صح وجود الدائرة. ۱ 

المسألة النرابعة: في المتقدم والمتأخرء والقديم» والحادث. وإثبات7» 
المادة لكل متكون ٠.‏ 

لتقدم قد.یقال بالطبع» وموآن بوجد الشيء ولیس الآخر بموخود؛ ولا بوجد 
الآخر إلا وهو موجود کالواحد والاثنين. وقد يقال بالزمان کتقدم الأب على الابن. 
ويقال بالرتبة وهسو الأقرب إلى المبد! الذي هوعين كالمتقدم في الصف الأول أن 


TT (۱)‏ متقدم ومتأخر. فمن التقدم ما بحسب الزمان افا ارف والفضيلة ومنه 
بالرئبة . ومن خاصنية كل ترتیب أن ینقلب متقدمه متأخراً لا في نفسه بل بحسب أخذ الاخذ. وقسموه 
ال رتبي #لبيعي ورتبي وضعي » وأما الوضعي فهو بحسب الأحياز كتقدم الإمام على الأسوم باللسبة 
إلى الاخذ قبل الحراب . ولط الطبيعي فهو کل ترتیب في سلاسل بحسب طبائعها ل بحسب الارضاع 
کالعلل والعلولات والصفات والوصوفات . (انظر الحكمة الافیة ص ۲ ۳۰). 


۰۷ 


يكون أقرب إلى الأمام . ویقال بالکمال والشرف کتقدم العالم على الجاهل. ویقال 
بالعلية لأن للعلية استحقاقاً للوجود قبل المعلول» وهما بما هما ذاتان ليس يلزم 
فیهما خاصية التقدم والتأخر, ولا خاصية المعية» ولکن بما هما متضایفان وعلة 
ومعلول وآن آحدهما لم یستفد الوجود من الآخر. والاخر استفاد الوجود منه» 
فلا محالة كان المفید متقدماً والمستفید متأخراً بالذات واذا رفعت العلة ارتفع 
المعلول لا محالة» ولیس [ذا ارتفع المعلول ارتفعت بارتفاعه العلة» بل إن صح 
فقد كانت العلة ارتفعت آولا بعلة أخرى حتی ارتفع المعلول. واعلم بأن الشيء 
كما يكون محدثاً”'» بحسب الزمان» کذلك قد یکون محدثاً بحسب الذات. فان 
الشيء إذا كان له في ذاته أن لا يجب له وجودء بل هو باعتبار ذاته ممكن الوجود؛ 
مستحق للعدم لولا علته» والذي بالذات يجب وجوده قبل الذي من غير الذات» 
فيكون لكل معلول في ذاته أولاً أنه ليس تم عن العلة. وثانياً: أنه أيس» فيكون كل 
معلول محدثاً أي مستفيد الوجود من غيره. وان كان مثلا في جمیع الزمان موجوداً 
مستفيدا لذلك الوجود عن موجد فهو محدث» لأن وجوده من بعد لا وجوده بعدية 
بالذات . ولیس حدوثه انما هوفي آن من الزمان فقطء بل هو محدث في الدهر 
كله ولا یمکن أن یکون حادثاً بعد ما لم يكن في زمان إلا وقد تقدمته المادة. فانه 
قبل وجوده ممكن الوجود. وإمكان الوجود إما أن يكون معنى معدوماًء أو معنى 
مخ ا ومحال أن يكون معدوماً فان المعدوم قبل والمعدوم مع: واحد» وهو قد 
سبقه الامکان . والقبل المعدوم موجود مع وجوده» فهو إذن معنى موجود. وكل 


(۱) والوجود إما حادث وإما غير حادث . قال بعض المتأخرين: الحادث إذا قيل أن له أولء يعنون أن 
لزمان وجوده أول. والقديم هو الذي لیس لزمان وجوده أول؛ وهو غير متين» فإن من القديم ما ليس 
لوجوده زمان. بل الحقيقة أن القديم ليس وجوده زمانياء وأما القديم العرفي فإنه في الحقيقة حادث 
ولزمان وجوده أول» والقديم إذا عني به واجب الوجود فلا قديم إلا واحد وما سواه حادث, وهو کل 
مکن. وان عنى به ما يسبقه العدم الزماني فمقابله الدائم الوجود. ومن الأشياء التي هي غير واجب 
الوجود ما ليس بحادث هذا الحدوث» وعلى الاصطلاحات كلها لا يخرج الشيء من القدم والحدث. 
(الحكمة الإلطية ص ۳۲4). 


معنى موجود فإما قائم لا في موضوع» أو قائم في موضوع . وکل ما هوقائم لا في 
موضوع فله وجود خاص لا يجب أن يكون به مضافاً وامکان الوجود إنما 
هو ما هوبالاضافة إلى ما هو إمكان وجود له. فهو إذن معنى في موضوع وعارض 
لموضرع . ونحن نسميه قوة الوجود» ونسمي حامل قوة الوجود الذي فيه قوة وجود 
الشيء موضوعا وهیولی ومادة وغير ذلك فإذن کل حادث فقد تقدمته المادة» كما 
تقدمه الزمان . 

المسألة الخامسة : في الكلي والواحد. ولواحقهما . 

قال: المعنی الكلي بما هو طبيعة ومعنی کالانسان بما هوإنسان شيء. 
وبماهوواحد أو کثیر فیه» وبما هوخاص آوعام شيء آخر. بل هذه المعاني 
عوارض تلزمه لا من حيث هو إنسان» بل من حيث هو في الذهن أو في الخارج . 
وإذ قد عرفت ذلك فقد يقال كلي للانسانية بلا شرط. وهسوبهذا الاعتبار موجود 
بالفعل في الأشياء» وهو محمول على كل واحدء لا على أنه واحد بالذات» 
ولا على أنه كثير. وقد يقال كلي للإنسانية بشرط أنها مقولة على كثيرين» وهو بهذا 
الاعتبار ليس موجوداً بالفعل في الأشياء. فبين ظاهر أن الإنسان إذا اكتنفته الأعراض 
المشخصة لم تكتنفه أعراض شخص أخر حنى يكون ذلك بعينه في شخص زيد 
وعمروء فلاكلي عام في الوجود» بل الكلي العام بالفعل إنما هوفي العقل 
وهو الصورة التي في العقل كنقش واحد تنطبق عليه صورة وصورة. ثم الواحد يقال 
لما هرغير منقسم من الجهة التي قيل له منها إنه واحد. ومنه مالا ينقسم في 
الجنس . ومنه ما لا ينقسم في النوع» ومنه ما لا ينقسم بالعرض العام كالغراب والقار 
في السواد. ومنه ما لا ينقسم بالمناسبة كنسبة العقل إلى النفس. ومنه مالا ينقسم 
في العدد. ومنه ما لا ينقسم في الحد). والواحد بالعدد؛ إما أن يكون فيه كثرة 


(ا) اي حده لیس لو ولیس. له ق کمال حقيقة ذانه نظیر فهوواحد بالکلسة: وغذا قال إن الشمس 
واحدة. 


بالفعل فیکون واحداً بالترکیب والاجتماع . وإما أن لا یکون ولکن فيه كشرة بالقوة, 
فیکون واحداً بالاتصال. وان لم يكن فيه ذلك فهو الواحد بالعدد على الإطلاق» 
والكثير يكون على الاطلاق وهو العدد الذي بإزاء الواحد كما ذكرنا والكثير 
بالإضافة هو الذي يترتب بإزائه القليل» فأقل العدد اثنان. وأما لواحق الواحد: 
فالمشابهة وهي اتحاد في الكيفية والمساواة هي اتحاد في الكمية . 

والمجانسة اتحاد في الجنس. والمشاكلة اتحاد في النوع . والموازاة اتحاد 
في وضع الأجزاءء والمطابقة اتحاد في الأطراف» والهو هو: حال بين اثنين» جعلا 
اثنين في الوضع يصير بها بينهما اتحاد بنوع ماء ويقابل كل واحد منها من باب 
الكثير الخلاف والتقابل والتضاد . 

المسالة السادسة : في تعریف واجب الوجود پذاته وأنه لا یکون بذاته وبغیره 
9 وأنه لا كثرة في ذاته بوجه. وأنه خير محض . وحق محض . وأنه واحد من 
وجوه شتی » ولا يجوز أن یکون اثنان» واجبي الوجود. وفي إثبات واجب الوجود 
بذاته. 


قال : واجب۲) الوجود معناه أنه ضروري الوجود. وممكن الوجود معناه أنه 


)١(‏ آما الکثر على الاطلاق فهو العدد القابل للواحد وهو ما وجد فيه واحد ولیس بالواحد. في اد من 
جهة ما هو فيه ء أي یوجد واحد ليس هو وحده فيه» وهذا مبد عنه ناخذ الحساب في البحث. 

(۲) يرى من هذا تجانف ابن سينا مما ذهب إليه أرسطو في إثبات الحرك الأول أو الله إذ أن عمله مقتصر 
على التحريك كغاية ومعشوق لا رأى من تعاليم الدين من أن الله تعالى هو الخالق لكل شيء وأن ما في 
العالم من خلق إنما هومن صنعته وأثر من آثار قدرته. فذهب إلى أنه ممالا ريب فيه أن ثمت موجوداًء 
ودا الوجود ابا آذ یکون وجوده من ذاته فیکون واجب الوجود آرمن غیره. فلا یکون واجباً 
بالضرورة وهو مع ذلك غير متنع لان المتنم لا یوجد فبقي أنه مکن أي إنه ما لا یستحیل وجوده 
وعدمه. فالطرفان على سواء بالنسبة إليه» وما استوى طرفاه لا يخرج إلى الوجود إلا برجح. وهذا 
المرجح إما أن يكون وجوده من ذاته فيكون واجب الوجود. أومن غيره فيكون. ممكن الوجود وحینشذ 
يعود الكلام فیه» فإما أن ينتهي إلى مرجح وهو واجب الوجود آویتسلسل الأمر آویدون والتسلسل 
والدوران كلاهما باطل فلم يبق إلا الانتهاء إلى مرجح واجب الوجود. فقد وجبت العقيدة بأنه من 
معنى الموجود اعتقاد وجود واجب الوجود وهو الله سبحانه وتعال . 


0۲۰ 


ليس فيه ضرورة لا في وجوده» ولا في عدمه . ثم إن واجب الوجود قد یکون بذاته» 
وقد لا یکون بذاته. والقسم الأول هو الذي وجوده لذاته لا لشيء اخر. والشاني : 
هوالذي وجوده لشيء آخر أي شيء كان» ولوضع ذلك الشيء صار واجب 
الوجود. مشل الأربعة واجبة الوجود لا بذاتها. ولکن عند وضع اثنين وائئین(۲. 
ولا يجوز أن یکون شيء واحد واجب الوجود بذاته وبغیره معاًء .فإنه إن رفع ذلك 
الغير لم يخل: إما أن يبقى وجوب وجوده. أولم يبق. فإن بقي فلا يكون واجبا 
بغيره» وان لم يبق فلا يكون واجباً بذاته. فكل ما هو واجب الوجود بغيره فهو ممكن 
الوجود بذاته. فان وجوب وجوده تابع لنسبة ماء وهي اعتبار غير اعتبار نفس ذات 
الشيء. فاعتبار الذات وحدها: إما أن يكون مقتضياً لوجوب الوجود وقد أبطلناه © . 
وإما أن يكون مقتضياً لامتناع الوجود وما امتنع بذاته لم يوجد بغیره. وإما أن یکون 
مقتضيا لإمكان الوجود وهو الباقي» وذلك إنما يجب وجوده بغيره» لأنه إن لم يجب 
كان بعد ممكن الوجود لم يترجح وجوده على عدمه. ولا يكون بين هذه الحالة 
والأولى فرق. فان قيل: تجددت حالة» فالسؤال عنها كذلك. ثم واجب الوجود 
بذاته لا يجوز أن يكون لذاته مبادىء تجتمع» فيتقوم منها واجب الوجود: لا أجزاء 
کمیف ولا أجزاء حد» سواء كانت كالمادة والصورت أو كانت على وجه آخر بأن 
تكون أجزاء القول الشارح لمعنى اسمه: يدل كل واحد منها على شيء هو في 
الوجود غير الآخر بذاته: وذلك لأن كل ما هذا صفته فذات كل جزء منه لیس 


(۱) والاحتراق واجب الوجود لا بذاته ولكن عند فرض التقاء القوة الفاعلة بالطبع والقوة المنفعلة بالطبع» 
أي المحرقة والمحترقة . 

(۲) إذ أن ما وجب وجوده بذاته استحال وجوب وجوده بغيره فبقي أن يكون باعتبار ذاته مكن الوجود 
باعتبار إيقاع النسبة إلى ذلك الغير واجب الوجود باعتبار قطع النسبة التي إلى ذلك الغير تنم 
الوجود» وذاته بذاته بلا شرط تمكنة الوجود. 


هوذات الاخر» ولا ذات المجتمع(). وقد وضح أن الأجزاء بالذات آقدم من 
الکل. فتکون العلة الموجبة للوجود علة للأجزاء ثم للکل . ولا یکون شيء منها 
بواجب الوجود. ولیس یمکننا أن نقول إن الكل أقدم بالذات من الأجزاء فهو اما 
متأخر وإما معاً. فقد اتضح أن واجب الوجود ليس بجسم» ولا مادة في جسم» 
ولا صورة في جسم» ولا مادة معقولة لقبول صورة معقولة. ولا صورة معقولة في 
مادة معقولة» ولا قسمة له: لا في الكم» ولا في المبادی» ولا في القول. 
فهو واجب الوجود من جميع جهاته. إذ هو واحد من كل وجه فلا جهة ولا جهة . 
زأيها فان قران کو لها من جهه مركا مو ا کان کات تلا اکب 
فلم يكن واجب الوجود بذاته مطلقاً فينبغي أن یتفطن من هذا لان واجب الوجود 
لا يتأخر عن وجوده وجود له منتظر» بل كل ما هوممکن له فهو واجب له فلا له 
إرادة منتظرة» ولا علم منتظرء ولا طبيعة» ولا صفة من الصفات التي تکون لذاته 
منتظرة» وهو خير محض. وکمال محض . والخیر بالجملة هوما یتشوقه کل شيء 
ويتم به وجود كل شيء .والشر لا ذات له» بل هو إما عدم جوهرء أو عدم صلاح 
حال للجوهرء فالوجود خيرية» وكمال الوجود كمال الخيرية. والوجود الذي 
لا يقارنه عدم » لا عدم جوهرء ولا عدم حال للجوهر» بل هودائم بالفعل» فهو خير 
محض . والممكن بذاته ليس خيراً محضاً لان ذاته تحتمل العدم. وواجب 


»( فإما أن يصح لكل واحد من جزئیه مثلا وجود منفرد لکنه لا یصح للمجتمع وجود دونها فلا يكون 
الجتسم واجب الوجود آویصح ذلك لبعضها ولکنه لا يصح للمجتمع وجود دونه فیا لم يصح له 
من الجتمع والاجزاء الاخری وجود منفرد فليس واجب الوجود. ول يكن واجب الوجود إلا الذي 
يصح له وزن كان لا يصح لتلك الأجزاء مفارقة الحملة في الوجود ولا للجملة مفارقة الأجزاء 
وتعلق وجود كل بالآخرء وليس واحد أقدم بالذات فليس شيء منها بواجب الوجود. 

(۲) فان كان من جهة واجب الوجودء ومن جهة مکن الوجود. فكانت تلك الجهة تكون له ولا تكون له 
ولا تخلو عن ذلك» وكل منیا بعلة يتعلق الأمر بها ضرورة» فكانت ذاته متعلقة الوجود بعلتي أمرين 
لا خلو منبیا فلم يكن واجب الوجود بذاته مطلقاً بل مع العلتين سواء كان أحدهما وجوداًء والاخر 
عدماًء أو كان کلاهما وجودیین . 

(۲) فان ما احتمل العدم بوجه ماء فليس من جميع جهاته بريئاً من الشر والنقص» فإذن ليس الخير الحض 


يفن 


الوجود هو حق محض. لأن حقيقة کل شيء خصوصية وجوده الذي يثبت له 
فلا أحق إذن من واجب الوجود. 

وقد يقال حق أيضاً لما یکون الاعتقاد بوجوده صادقاً. فلا أحق بهذه الصفة 
مما يكون الاعتقاد بوجوده صادقاًء ومع صدقه دائم ومع دوامه لذاته لا لغیره 
وهو واحد محض. لأنه لا يجوز أن يكون نوع واجب الوجود لغير ذاته. لأن وجود 
نوعه له بعینه» إما أن تقتضيه ذات نوعه» أولا تقتضيه ذات نوعه بل تقتضيه علة» 
فإن كان وجود نوعه مقتضى ذات نوعه لم يوجد إلا له ون كان لعلة 
فهو معلول(؟ فهو إذن تام في وحدانيته وواحد من جهة تمامية وجوده» وواحد من 
جهة أن حده له» وواحد من جهة أنه لا ينقسم لا بالکم ولا بالمبادیء المقومة له 
ولا بأجزاء الحد. وواحد من جهة أن لكل شيء وحدة محضة وبها كمال حقيقته 
الذاتيةء وواحد من جهة أن مرتبته من الوجود وهو وجوب الوجود ليس إلا له 
فلا يجوز إذن أن يكون إثنان كل واحد منهما واجب الوجود بذاته» فيكون وجوب 
الوجود مشتركاً فيه على أن يكون جنساً أوعارضاً ويقع الفصل بشيء آخرء إذ يلزم 
التركيب في ذات كل واحد منهما. بل ولا تظن أنه موجود وله ماهية وراء الوجود 
كطبيعة الحيوان واللون مثلا الجنسين اللذين يحتاجان إلى فصل وفصل حتى يتقررا 
في وجودهماء لأن تلك الطبائع معلولة؛ وإنما يحتاجان لا في نفس الحيوانية 
واللونية المشتركة مل في الوجود. وههنا: فوجوب الوجود هو الماهية» وهو مكان 
الحيوانية التي لا تحتاج إلى فصل في أن يكون حيواناً بل في أن يكون موجودا. 


إلا الواجب الوجود بذاته وقد يقال أيضاً لما كان نافعاً ومفيدأ لكمالات الأشياء» وواجب الوجود يجب 
أن يكون لذاته مفيداً لكل وجود ولكل كمال وجود. فهو من هذه الجهة خير أيضاً لا يدخله نقص 
ولاشر. 

(۱) فواجب الوجود ولذاته لا ندٌ له ولا مثل ولا ضد. لأن الضد يطلق على مساو في القوة مانم» وكل 
ما سوى الأول فمعلول فلا مساواة والأضداد متفاسدة متشاركة في الوضوع وواجب الوجود بريء عن 
المادة . 


رفك 


ولا تظن أن واجبي الوجود لا یشترکان في شيء ماء كيف وهما یشترکان في وجوب 
الوجود. ویشترکان في البراءة عن الموضوع. فان كان واجب الوجود يقال علیهما 
بالاشتراك فکلامنا لیس في معنی منع كثرة اللفظ والاسم بل في معنی واحد من 
معاني ذلك الاسم؛ وان كان بالسواطژ فقد حصل معنی عام عسوم لازم أوعموم 
جنس وقد بينا استحالة هذا. وكيف يكون عموم وجوب الوجود لشيثين على سبيل 
اللوازم التي تعرض من خارج» واللوازم معلولة؟ . ۱ 

را ات راجت ارس رد قليسن زین لا بت عناق ورن وت الاتعدلال 
بالممكن على الواجپ. فنقول: كل جملة من حيث [نها جملة سؤاء: كانت متناهية 
أو غير متناهية إذا كانت مركبة من ممکنات فانها لا تخلو: رت أن تكون واجبة 
بذاتها. آو ممكنة بذاتها. فان كانت واجبة الوجود بذاتها؛ وکل واحد متها ممکن 
الوجود یکون واجب الوجود یتقوم بممکنات الوجود. هذا خلف. وان كانت ممكنة ۰ 
الوجود بذاتها. فالجملة محتاجة في الوجود إلى مفید للوجود. فإنا أن یکون المفید 
خارجاً عنها أو داخلا فيهاء فاٍن كان داخلا فیها فیکون واحد منها واجب الوجود» 
ركد ات سكن ات هذا خلف. فتعين أن المفید يجب أن یکون 
خارجاً جنها وذللك هو المطلوب. 


المسألة السابعة : في آن واجب الوجود عقل. وعاقل» ومعقول. وأنه يعقل 
ذانه والأشياء» وصفاته الإيجابية والسلبية لا توجب كثرة في ١‏ ذاته» وكيفية صدور 
الأفعال عنه . 


قال : العقل يقال على کل مجرد عن المادة. وإذا كان مجزداً بذاته عن المادة 
فهو عقل لذاته وواجب الوجود مجرد بذاته عن المادت فهو عقل. لذانه . وبما یعتبر 
له أن هويته المجردة لذاته فهو معقول لذاته . وبما یعتبر له أن ذاته له هوية مجردت 
فهو عاقل لذاته. وكونه عاقلا وزیا لا يوجب أن يكون اث ثنين في الذات» ولا ائئین 
في الاعتبار. فانه لیس تحصيل الأمرين إلا أنه له ماهية مجرده وأنه ماهية مجردة 


orf 


ذانه له. وههنا تقدیم وتأخیر في ترتیب المعاني في عقولنا. والغرض المحصل 
هوشيء واحد. وکذلك عقلنا لذاتنا هو نفس الذات. وإذا عقلنا شيئاً فلسنا نعقل أن 
نعقل بعقل آخر, لأن ذلك يژدي إلى التسلسل. ثم لما لم يكن جمال وبهاء فوق 
جمال وبهاء لماهية عقلية صرفة وخيربة محضة بريئة عن المواد وأنحاء النقص 
واحدة من کل جهة ولم یسلم ذلك بکنهه إلا لواجب الوجود فهو الجمال المحض 
والبهاء المحضء وکل جمال وبهاء وملائم وخبر فهو محبوب معشوق. وکلما كان 
الإدراك آشد اکتناهاً والمدرك أجمل ذاتاً فحب القوة المدركة له وعشقها له والتذاذها 
به كان آشد وأكثرء فهو أفضل مدرك بافضل ادراك لأفضل مدرك وهوعاشق لذاته 
ومعشوق لذاته» عشق من غیره أولم يعشق. وأنت تعلم أن إدراك العقل للمعقول 
آقوی من إدراك الحس للمحسوس» لأن العقل نما يدرك الأمر الياقى ویتحد به 
ويصير هو هو“ ويدركه بكنهه لا بظاهره. ولا كذلك الحس فاللذة التي لنا بان نعقل 
فوق اللذة التي لنا بان نحس, لكنه قد يعرض أن تكون القوة الداركة لا تستلذ 
بالملائم لعوارض كالمرور یستمریء العسل ويكرهه لعارض(۳). 


واعلم أن واجب الوجود ليس يجوز أن يعقل الأشياء من الأشياء» والا فذاته 
إما متقومة بما يعقل أوعارض لها أن يعقل» وذلك محال بل كما أنه مبدأ كل وجود 
فيعقل من ذاته ما هو مبدأ له» وهومبدأ للموجودات التامة بأعيانها. والموجودات 
الكائئة الفاسدة بأنواعها آولاً وبتوسط ذلك بأشخاصها. ولا يجوز أن يكون عاقلا 
لهذه المتغيرات مع تغيرها حتى يكون تارة يعقل منها أنها موجودة غير معدومة. 


0( لقد أنكر في کتابه «التنبیه والإشارات» معنى الاتحاد وأقره في هذه الصفحات , 

69 ويجب أن تعلم أنا لا نجد إذا حصل لقوتنا العقلية كمالها بالعقل من اللذة ما يجب للشيء في نفسه 
وذلك لعائق البدن. فلو انفردنا عن البدن لكنا بمطالعتنا ذاتنا وقد صارت عالاً عقلياً مطالعاً للموجود 
الحقيقة واحمالات الحقيقية والملذات الحقيقية متصلة بها اتصال معقول بمعقول تجد من اللذة والبهاء 
ما لا ماية له . واعلم أن لذة كل قوة حصول كمافاء للش ارا اللائمت وللغضب الانتقام 
وللرجاء الظفر ولكل شيء ما بخصه. وللنفس الناطقة مصيرها عالاً عقلياً بالفعل. فالواجب الوجود 
معقول عقل أولم یعقل. معشوق عشق أم لم يعشق» لزيد شعر بذلك ام لم يشعر. 


o0 


وتارة يعقل منها أنها معدومة غير موجودة. ولكل واحد من الأمرين صورة عفلية على 
حدة. ولا واحد من الصورتين یبقی مع الثانية» فيكون واجب الوجود متغير الذات 
بل واجب الوجود إنما يعقل كل شيء على نحو فعلي كلي» ومع ذلك فلا يعزب 


7 رھ و قو کو لي ۴ ا CG‏ 
عنه شیء شخصی » ف إلا یعزب عنه مثقال ذرة في السموات ولا في 
۳ 2 


وأما كيفية ذلك فلانه إذا عقل ذاته» وعقل أنه مبدأ كل موجود عقل أوائل 
الموجودات وما يتولد عنها. ولا شيء من الأشياء بوجد إلا وقد صار من جهة ما 
واجباً بسببه» فتکون الأسباب بمصادماتها تتأدى إلى أن يوجد عنها الأمور الجزئية. 
فالاول یعلم الأسباب ومطابقاتها فیعلم ضرورة ما تتأدى إليه» وما بینها من الأزمنة, 
وما لها من العودات» فیکون مدرک للأمور الجزئية من حيث هي كلية» آعني من 
حيث لها صفات وان تخصصت بها شخصاً فبالاضافة إلى زمان متشخصء أوحالة 
متشخصة. وکونه یعقل ذاته ونظام الخیر الموجود في الكل ونفس مدركة من الكل 
هوسبب لوجود الكل ومبدأ له» وإبداع وایجاد. ولا يستبعد هذا. فإن الصورة 
المعقولة التي تحدث فینا تصير سبباً للصورة الموجودة الصناعبة. ولو كانت بنفس 
وجودها كافية لأن تتکون منها الصورة الصناعية دون آلات وأسباب لكان المعقول 
عندنا هو بعینه الارادة والقدرة» وهو العقل المقتضی لوجوده فواجب الوجود ليست 
إرادته وقدرته مغايرة لعلمه» لکن القدرة التي له هي کون ذاته عاقلة للكل عقا 
هومبداً الکل لا مأخوذاً عن الکل» ومبدأ بذاته لا متوقفاً على غرض وذلك 
هو الارادة وهو جواد بذاته, وذلك هو بعینه قدرته وإرادته وعلمه» فالصفات منها 
ما هو بهذه الصفة أي أنه موجود مع هذه الإضافة. ومنها ما له هذا الوجود مع 
سلب. فمن لم یتحاش عن اطلاق لفظ الجوهر لم يعن به إلا هذا الوجود مع سلب 
الكون في موضوع. وهو واحد» أي مسلوب عنه القسمة بالكم أو القول» أو مسلوب 
عنه الشريك. 


۵9 سورة سباً: الآية ۳. 


9۳۹ 


وهو عقل وعاقل ومعقول. أي مسلوب عنه جواز مخالطة المادة وعلائقها مع 
اعتبار (ضافة ما. 


وهو آول» أي مسلوب عنه الحدوث مع إضافة وجوده إلى الکل . وهو مرید 
أي واجب الوجود مع عقلیته أي سلب المادة عنه مبدأ لنظام الخیر کله . 

وهو جواد. أي هو بهذه الصفة بزيادة سلب أي لا ينحو غرضاً لذاته. فصفاته 
إما إضافية محضة. وإما سلبية محضة. وإما مؤلفة من إضافة وسلب» وذلك 
لا يوجب تكثراً في ذاه( . 

قال: وإذا عرفت أنه واجب الوجود, وأنه مبدأ لكل موجود فما يجوز عنه 
يجب أن بوجد. وذلك لأن الجائز أن یوجد. وأن لا يوجد إذا تخصص بالوجود منه 
احتاج إلى مرجح لجانب الوجود. والمرجح إذا كان على الحال التي كان عليها 
قبل الترجيح » ولم يعرض البتة شيء فيه » ولا مباين عنه يقتضي الترجيح في هذا 
الوقت دون وقت قبله أو بعده» وكان الأمر على ما كان عليه لم يكن مرجحاًء إذ كان 
التعطل عن الفعل والفعل عنده بمثابة واحدة. فلا بد وأن يعرض له شيء وذلك 
لا بخلو: ما أن يعرض في ذاته وذلك يوجب التغير» وقد قدمنا أن واجب الوجود 
لا يتغير ولا يتكثر. وإما أن يعرض مبايناً عن ذاته والكلام في ذلك المباين كالكلام 
في سائر الأفعال. قال: والعقل الصریح الذي لم يكذب يشهد أن الذات الواحدة 
إذا كانت من جميع جهاتها واحدة» وهي كما کانت» وكان لا يوجد عنها شيء فيما 


)١(‏ ذهب ابن سينا في الصفات إلى أنه أحال آولا أن تكون صفات المعاني وجودية زائدة على الذات» وقد 
ذهب إلى ذلك الصفاتية» إذ أا لوكانت زائدة على الذات» فإما أن يكون وجودها من ذاتها أومن 
غيرهاء وكلاهما محال فوجودها من ذاتها يستلزم كونها واجبة الوجودء وهذا يؤدي إلى التعدد في 
الواجب. وهو باطل» أو من الغير وهو الواجب آوغیره. لا جائز أن يكون غيره» وإلا كان محتاجا لغيره 
في ثبوت شىء له وهو باطل وان كان الواجب هو العلة في وجودها فغير جائزة إذ أنه بهذا الرصف 
یکون فاعلا ا وبوصف كوبا صفات له یکون قابلاً ما فیکرن الواجب قابلاً وناعلاً وهو واحد 
وبتناى هذا مع واحدية وعل هذا سار ابن سينا فيم آورده» فهویری أن صفات العاني التي ردها إلى 
العلم هي مركبة من علم واضافة أو من سلب وإضافة . 


oY 


قبل وهي الآن کذلك. فالان لا يوجد عنها شيء فاذا صار الآن یوجد عنها شيء 
فقد حدث أمر لامحالة: من قصد. أو اراد أو طبع أو قدرةء أو تمکن» 
آوغرض . ولأن الممكن أن يوجد وأن لا يوجد لا يخرج إلى الفعل ولا يترجح له 
أن يوجد إلا بسلب. وإذا كانت هذه الذات موجودة ولا ترجح ولا يجب عنها 
الترجح » ثم رجح فلا بد من حادث موجب الترجيح في هذه الذات! والا كانت 
نسبتها إلى ذلك الممكن على ما كانت قبل. ولم تحدث لها نسبة آخری. فيكون 
الأمر بحاله. ويكون الإمكان إمكاناً صرفاً بحاله. وإذا حدثت لها نسبة فقد حدث 
أمر ولا بد من أن يحدث في ذاته» أو مبايناً عن ذاته. وقد بينا استحالة ذلك. 
وبالجملة فإنا نطلب النسبة الموقعة لوجود كل حادث في ذاته أو مباين عن ذاته 
ولا نسبة أصلاً. فيلزم أن لا يحدث شيء اصلاً وقد حدث. فعلم أنه إنما حدث 
بإيجاب من ذاته وأنه سبقه لا بزمان ووقت» ولا تقدير زمان» بل سبقاً ذاتياً من حيث 
إنه هو الواجب لذاته» وكل ممكن بذاته فهو محتاج إلى الواجب لذاته. فالممكن 
مسبوق بالواجب فقط. والمبدّع مسبوق بالمببیع فقط, لا بالزمان. 
المسألة الثامنة : في أن الواحد لا يصدر عنه إلا واحد)» وفي ترتيب وجود 
العقول والنفوس والأجرام العلوية. وأن المحرك القريب للسماويات نفس» والمبدا 
الأعلى عقل. وحال تكون الأسطقسات عن العلل . 
إذا صح أن واجب الوجود بذاته واحد من جميع جهاته» فلا يجوز أن يصدر 
عنه إلا واحد. ولو لزم عنه شيئان متباينان بالذات والحقيقة لزوماً معأ فإنما يلزمان 
عن جهتين مختلفتين في ذاته. ولو كانت الجهتان لازمتين لذاته» فالسؤال في 
لزومهما ثابت حتى يکونا من ذاته» فتكون ذاته منقسمة بالمعنى. وقد منعناه وبينا 
فساده؛ فتبين أن أول الموجودات عن الأول واحد بالعدد. وذاته وماهيته وحدة؛ 
(۱) هذا مبداً من البادیء الثلاثة التي تستند إليها نظرية الفيض عند ابن سينا أو صدور الموجودات عن 
الق ونظرية الفیض تكشف لنا كيفية صدور الموجودات عن الأول» فتزعم أن هذا الصدور فعل 


ضروري ناشیء عن طبيعة المبدأ الأول فالوجود یصدر عنه کا یصدر النور عن الشمس » وكما تصدر 
احرارة عن النور. 


0۳۸ 


لافي مادة. وقد بينا أن کل ذات لا في مادة فهي عقل وأنت تعلم أن في 
الموجودات أجساماًء وكل جسم ممكن الوجود في حيز نفسه» وأنه يجب بغيره 
وعلمت أنه لا سبيل إلى أن يكون عن الأول بغير واسطة وعلمت أن الواسطة 
واحدة» فبالحری أن تكون عنها المبدعات الثانية والثالثة وغيرهاء بسبب إثنينية فيها 
ضرورة. فالمعلول الأول ممكن الوجود بذاته» وواجب الوجود بالأول. ووجوب 
وجوده بأنه عقل وهويعقل ذاته ويعقل الأول ضرورة. وليست هذه الكثرة له من 
الأول» فان إمكان وجوده له بذاته لا بسبب الأول» بل له من الأول وجوب وجوده. 
ثم كثرة أنه يعقل الأول ويعقل ذاته كثرة لازمة لوجوب وجوده عن الأول. وهذه كثرة 
إضافية ليست في أول وجوده وداخلة في مبدأ قوامه . ولولا هذه الكثرة لكان لا يمكن 
أن يوجد منها إلا وحدة ولكان يتسلسل الوجود من وحدات فقط فما كان يوجد 
جسم . فالعقل الأول يلزم عنه بما يعقل الأول وجود عقل تحته وبما يعقل ذاته وجود 
صورة الفلك وكماله وهي النفس. وبطبيعة إمكان الوجود الخاصية له المندرجة فيما 
يعقله لذاته وجود جرمية الفلك الأعلى المندرجة في جملة ذات الفلك الأعلى 
بنوعه» وهو الأمر المشارك للقوة. فيما يعقل الأول يلزم عنه عقل» وبما يختص 
بذاته على جهتيه الكثرة الأولى بجزءيها أعني المادة والصورة والمادة بتوسط 
الصورة أو بمشاركتها. كما أن إمكان الوجود يخرج إلى الفعل بالعقل الذي يحاذي 
صورة الفلك . وكذلك الحال في عقل عقل. وفلك فلك. إلى أن ينتهي إلى العقل 
الفعال الذي يدبر أنفسنا. ولیس يجب أن يذهب هذا المعنى إلى غير النهاية حتى 
يكون تحت كل مفارق مفارق. فانه إن لزم كثرة عن العقول فبسبب المعاني التي 
فیها من الكثرة. وقولنا هذا ليس ينعكس حتى يكون كل عقل فيه هذه الكثرة» فتلزم 
كثرته هذه المعلومات» ولا هذه العقول متفقة الأنواع حتى يكون مقتضى معانيها 
متفقاً. ومن المعلوم أن الأفلاك کثیرة۱) فوق العدد الذي في المعلول الأول. فليس 


(1) لقد جع ابن سينا في آرائه بنظرية الفيض بين آراء افلاطون وآراء أرسطو ومزجهم] ببعض» فقد أخذ 
من أرسطو قوله: إن فوق العالم هأ وان هناك أفلاكاً ذات حركات مستديرة وإنها تتحرك تحت تآثير 


۳۹ 


يجوز أن يكون مبدژها واحداً هو المعلول الاول. ولا أيضاً يجوز أن یکون كل جرم 
متقدم منها علة للمتاخر؛ لأن الجرم بما هوجرم مركب من مادة وصورة. فلو كان 
علة لجرم لكان بمشاركة المادة. والمادة لها طبيعة عدمية» والعدم ليس مبدأ 
للوجود» فلا يجوز أن یکون جرم مبدأ للوجود. فلا يجوز أن يكون جرم مبدأ لجرم؛ 
ولا يجوز أن يكون مبدؤها قوة نفسانية هي صورة الجرم وکماله» إذ كل نفس لكل 
فلك فهي كماله وصورته ليس جوهراً مفارقاً. ولا كان عقلاً. وأنفس الأفلاك إنما 
تصدر عنها أفعالها في أجسام أخرى بوساطة أجسامها ومشاركتهما. وقد بينا أن 
الجسم من حيث هو جسم لا يكون مبدأ لجسم. ولایکون متوسطاً بين نفس 
ونفس. ولوأن نفساً كانت مبداً لنفس بغير توسط الجسم فلها انفراد قوام من دون 
الجسم. وليست النفس الفلكية كذلك» فلا تفعل شيئاً ولا تفعل جسماً. فان النفس 
متقدمة على الجسم في المرتبة والكمال. فتعين أن للأفلاك مبادىء غير جرمانية 
وغير صور للأجرام والجميع مشترك في مبدأ واحد» وهو الذي نسميه المعلول 
الأول والعقل المجرد ويختص كل فلك بمبداً خاص فيهء ويلزم دائماً عقل من عقل 
حتى تتكون الأفلاك بأجرامها ونفوسها وعقولهاء وينتهي بالفلك الأخيرء ويقف حيث 
يمكن أن تحدث الجواهر العقلية منقسمة متكثرة بالعدد. لتكثر الأسباب» فكل عقل 
هو أعلى في المرتبة» فإنه لمعنى فيه» وهوإنه بما يعقل الأول يجب عنه وجود عقل 
آخر دونه وبما يعقل ذاته يجب عنه فلك بنفسه فأما جرم الفلك فمن حيث إنه 
يعقل بذاته الممكن لذاته. وأما نفس الفلك فمن حيث إنه يعقل ذاته الواجب 
بغیره» ويستبقي الجرم بتوسط النفس الفلکية» فان كل صورة فهي علة لكون مادتها 
بالفعل. والمادة بنفسها لا قوام لهاء كما أن الإمكان نفسه لا وجود له. وإذا استوفت 


العقول. وأخذ عن أفلاطون أن الكشير يصدر عن الواحد, وأن الاله يعقل ذاته ويعقل الأشياء على 
الوجه الكليء وأن عقله لذاته يولد العقل الأول وأن العقل یتامل الواحد ويعود إليه» ثم إن هذه الآراء 
قد مزجت عند ابن سينا بآراء المنجمين وتعاليمهم » وقد كان الطبيعيون والمنجمون في ذلك العصر 
يجدون للأجرام السماوية أفعالاً وآثاراً في هذا العالم ختلفة تدل على اختلاف طبائعها. 


0 


الکرات السماوية عددها لزم بعدها وجود الأسطقسات. ولما كانت الاجسام 
الاسطقسية کائنة فاسدة» وجب أن تكون مبادژها متغيرة» فلا یکون ما هو عقل 
محض وحده سبباً لوجودها . 

ولما كانت لها مادة مشتركة وصور مختلفة فیها وجب أن یکون احتلاف 
صورها مما تعين فيه احتلاف في أحوال الأفلاك» واتفاق مادتها مما تعين فيه اتفاق 
في أحوال الأفلاك فالأفلاك لما اتفقت في طبيعة اقتضاء الحركة المستديرة كما تبين 
كان مقتضاها وجود المادة. ولما اختلفت في أنواع الحركات كان مقتضاها تهيؤ 
المادة للصور المختلفة ثم إن العقول المفارقة بل آخرها الذي يلينا هو الذي يفيض 
عنه بمشاركة الحركات السماوية شيء فيه رسم صور العالم الأسفل من جهة 
الانفعال. كما أن في ذلك العقل رسم الصور على جهة الفعل» ثم يفيض منه 
الصور فيها بالتخصيص بمشاركة الأجرام السماوية» فيكون إذا خصص هذا الشيء 
تأثير من التأثيرات السماوية بلا واسطة جسم عنصري أو بواسطة تجعله على استعداد 
خاص بعد العام الذي كان في جوهره: فاض عن هذا المفارق صورة خاصةء 
وارتسمت في تلك المادة. وأنت تعلم أن الواحد لا یخصص الواحد من حيث كل 
واحد منهما واحد بأمر دون أمر يكون له إلا أن يكون هناك مخصصات مختلفة. 
وهي معدات المادة. والمعد هو الذي يحدث منه في المستعد آمر ما تصير مناسبته 
لشيء بعينه أولى من مناسبته لشيء آخر. ويكون هذا الإعداد مرجحاً لوجود 
ماه وأولى منه من الأوائل الواهبة للصور. ولو كانت المادة على التهيؤ الأول 
تشابهت نسبتها إلى الضدین. فلا يجب أن يختص بصورة دون صورة. 

قال : والاشبه أن يقال إن المادة التي تحدث بالشركة يفيض علیها من الأجرام 
السماوية إما عن آربعة اجرام. آوعن عدة منحصرة في أربع» آوعن جرم واحد 
تکون له نسب مختلفة انقساماً من الأسباب منحصرة في أربع» فتحدث منها 
العناصر الأربعة» وانقسمت بالخفة والثقل. فما هو الخفیف المطلق فمیله إلى 
الفوق وما هو الثقيل المطلق فمیله إلى الاسفل. وما هو الخفیف والثقیل بالإضافة 


۳ 


فبينهما. وأما وجود المرکبات من العناصر فبتوسط الحرکات السماوية وسنذکر 
أقسامها وتوابعها . 

وآما وجود الأنفس الانسانية التي تحدث مع حدوث الابدان ولا تفسدء فإنها 
كثيرة مع وحدة النوع والمعلول الأول الواحد بالذات فيه معان متکثرة بها تصدر 
عنه العقول والنفوس كما ذکرنا. ولا يجوز أن تکون تلك المعاني كثيرة متفقة النوع 
والحقائق. حتی تصدر عنها کثرة متفقة النوع, فإنه یلزم أن تکون فيه مادة يشترك 
فيها» وصور تتخالف وتتكثرء بل فيه معان مختلفة الحقائق بقتضي کل معنی شيئاً 
غير ما یقتضیه الآخر في النوع. فلم یلزم كل واحد منهما ما يلزم الاخر. فالنفوس 
الارضية كائنة عن المعلول الأول بتوسط علة و علل أخرى وأسباب من الأمزجة 
والمواد» وهي غاية ما ينتهي إليها في الابداع . 

* 4 نا 

ونبتدىء القول في الحرکات. وأسبابهاء ولوازمها. 

إعلم أن الحركة لا تكون طبيعية للجسم") على حالته الطبيعية» وكل حركة 
بالطبع فلحالة مفارقة للطبع غير طبيعية؛ إذ لو كان شيء من الحركات مقتضى 
طبيعة الشيء لما كان باطل الذات مع بقاء الطبيعة» بل الحركة إنما تقتضیها 
الطبيعة لوجود محال غير طبيعيتة. إمافي الکیف. وإمافي الكم. وإمافي 
المکان(۳؟ وإما في الوضع.ء واما في مقولة أخرى. والعلة في تجدد حركة بعد 
حركة تجدد الحالالغير الطبيعية » وتقدير البعد عن الغاية. 


فإذا كان الأمر كذلك لم تكن حركة مستديرة عن طبيعة» وإلا كانت عن حال 


(۱) أخذ ابن سينا في بيانه أن الفاعل القريب للحركة الأولى نفس. وانه يجب أن نعلم العلة: القريبة للحركة 
| الأولى نفس لا عقل. وأن السماء حيوان مطيع لله عر وجل . 

(۲) فالحركات إنما تقتضيها الطبيعة لوجود حال غير طيعية؛ ما في الكيف كما إذا استحر الاء بالقسرء وإما 
بالكم كما يذبل البدن الصحيح فيها ذبولاً مرضياً. وإما في المكان كما إذا انتقلت المدرة إلى حيز الهواء. 
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غير طبيعية إلى حال طبيعية إذا وصلت لیها سکنت. ولم يجز أن يكون فیها بعینها 
قصد إلى تلك الحالة الغیر الطبيعية. لان الطبيعية ليست تفعل باختیار» بل على 
سبيل التسخیر. فان كانت الطبيعية تحرك على الاستدارة فهي تحرك لا محالة» إما 
عن أين طبيعي أو وضع غير طبيعي هرباً طبيعياً عنه. وکل هرب طبيعي عن شيء 
فمحال أن يكون هو بعينه قصداً طبيعياً إليه. والحركة المستديرة ليست تهرب عن 
شی الا وتقصده فلیست ذن طبيعية. لا آنها قن تکون بالطبم» وان لم تکن قوة 
طبيعية كانت شيئاً بالطبع» ونما تحرك بتوسط المیل الذي إليه. ونقول إن الحركة 
معنی متجدد السبب. وکل شطر منه مختص بسبب فإنه لا ثبات له. ولا يجوز أن 
یکون عن معنی ثابت البتة وحده, ولوكان فیجب أن يلحقه ضرب من تبدل 
الأحوال. فالثابت من جهة ما هو ثابت لا يكون عنه الا ثابت. فالارادة العقلية 
الواحدة لا توجب البتة حركة» فإنها مجردة عن جميع أصناف التغير» والقوة العقلية 
حاضرة المعقول :زاتما ولایفرض فیها الانتقال من معقول الی معقول الا مشارکا 
للتخیل والحس. فلا بد للحركة من مبدأ قريب» والحركة المستديرة مبدژها القریب 
نفس في الفلك تتجدد تصوراتها وارادتها» وهي كمال جسم الفلك وصورنه» 
ولو کانت قائمة بتفسهامن کل وجه لکانت عقلا مخضا لا یتفیر ولا یتقل 
ولا يخالط ما بالقوق بل نسبتها إلى الفلك نسبة النفس الحيوانية التي لنا إليهاء الا 
أن لها أن تعقل بوجه ما تعقلا مشوباً بالمادة وبالجملة آوهامها أوما يشبه الأوهام 
صادقة» وتخیلاتها أو ما يشبه التخیلات حقيقية» کالفعل العقلي فيناء والمحرك 
الأول لها غير مادي أصلاًء وانما تتحرك عن قوة غير متناهية . 

والقوة التي للنفس متناهية لكنها بما تعقل الأول فيسيح عليها نوره دائماً 
صارت قوتها غير متناهية» فكانت الحركات المستديرة أيضاً غير متناهية. والأجرام 
السماوية لما لم يبق في جوهرها آمر ما بالقوة آعني في كمها وكيفها تركبت صورتها 
في مادتها على وجه لا يقبل التحليل» ولكن عرض لها في وضعها وأينها ما بالقوق 
إذ ليس شيء من أجزاء مدار فلك أو كوكب أولى بان يكون ملاقياً له أو لجزئه من جزء 


or 


آخر. فمتی كان في جزء بالفعل فهوفي جزء آخر بالقوة. والتشبه بالخیر الاقصی 
يوجب البقاء على أكمل كمال» ولم يكن هذا ممکناً للجرم السماوي بالعدد. فحفظ 
بالنوع والتعاقب. فصارت الحركة حافظة لما يكون من هذا الكمالء ومبدؤها الشوق 
إلى التشبه بالخير الأقصى في البقاء على الکمال. ومبدأ الشوق هوما يعقل منه. 
فنفس الشوق إلى التشبه بالأول من حيث هو بالفعل تصدر عنه الحركات الفلكية 
صدور الشيء عن التصور الموجب له. ون كان غير مقصود في ذاته بالقصد الأول» 
لان ذلك تصور لما بالفعل. فيحدث عنه طلب لما بالفعل ولا يمكن لما بالشخص 
فيكون بالتعاقب. ثم ینبم ذلك التصور تصورات جزئية على سبيل الانبعاث إلى 
المقصود الأول» وتتسع تلك التصورات والحركات المنتقل بها في الأوضاعء وهي 
كأنها عبادة ملكية أو فلكية . وليس من شرط الحركة الإرادية أن تكون مقصودة في 
نفسهاء بل إذا كانت القوة الشنوقية تشتاق نحو أمر يسيح منها تأثير تتحرك له 
الأعضای فتارة تتحرك على النحو الذي يوصل به إلى الغرض. وتارة على نحو آخر 
متشابه . 

وإذا بلغ الالتذاذ بتعقل المبدا الأول ويما يدرك منه على نحو عقلي 
أو نفساني شغل ذلك عن كل شيء» ولكن ينبعث منه ما هو أدون منه في المرتبة 
وهو الشوق إلى الأشبه به بقدر الإمكان. فقد عرفت أن الفلك متحرك بطبعه. 
ومتحرك بالنفس» ومتحرك بقؤة عقلية غير متناهية» وتميزت عندك كل حركة عن 
صاحبتها. وعرفت أن المحرك الاول۱) لجملة السماء واحد. ولكل كرة من كرات 


(۱) أخذ في بيان أن لكل فلك جزئي مرکا اولاً مفارقاً قبل نفسه يحرك على أنه معشوق» فإن الحرلك الأول 
للكل مبدا لجميع ذلك» وأنت تعلم أن جوهر هذا المحرك واحد. ولا يمكن أن يكون هذا الحرله 
الأول الذي لحملة الساء فوق واحد وإن كان لكل كرة من كرات السماء محرك قريب يخصه ومتشوق 
ومعشوق يخصه على ما يراه المعلم .الأول ومن بعده من حصلي الحكمة المشائية» فإنهم إنما ينفون الكثرة 
عن محرك الكل ويثبتون الكثرة للمحركات الفارقة وغير الفارقة التي تخص واحداً منباء فيجعلون أول 
المفسارقات الخاصية عحرك الكرة الأولى. وهي عند من تقدم بطلیموس كرة الثوابت وعند من يعلم 
بالعلوم التي ظهرت لبطليموس كرة خارجة عنها محيطة بها غير مكوكبة. وبعد ذلك فمحرك الکسرة التي 
تلبي الأولى بحسب اختلاف الرأيين وكذلك ما بعدهم وهلم جرا. 
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السماء محرك قريب یخصه. ومتشوق معشوق یخصه فاول المفارقات الخاصة 
محرك الكرة الأولی» وهي على قول من تقدم بطلیموس كرة الثوابت. وعلی قول 
بطلیموس کرة خارجة عنها محيطة بها غير مکوکبة. وبعد ذلك محرك الکرة التي 
تلي الأولى ؛ ولكل واحدة مبدأ خاصء وللكل مبداً. فلذلك تشترك الأفلاك في دوام 
الحركة وفي الاستدارة. ولا يجوز أن يكون شيء منها لاجل الكائنات السافلةا۱) 
لا قصد حركة» ولا قصد جهة حركة, ولا تقدير سرعة وبطءء بل ولا قصد فعل البتة 
لأجلهاء وذلك أن كل قصد فيكون من أجل المقصود. ويكون أنقص وجوداً من 
المقصود؛ لأن كل ما لأجله شيء آخر فهو أتم وجوداً من الآخر. ولا يجوز أن يستفاد 
الوجود الأكمل من الشيء الأخس . فلا يكون البتة إلى معلول قصد صادق وإلا كان 
القصد معطیاً ومفيداً لوجود ما هو أكمل. نما يقصد بالواجب شيء يكون القصد 
مهيئاً له» ومفيد وجوده شيء آخر. وكل قصد ليس عبثاً فإنه يفيد كمالاً ما لقاصد؛ 
لولم يقصد لم يكن ذلك الكمال. ومحال أن يكون المعلول المستكمل وجوده 
بالعلة يفيد العلة كمالاً لم يكن. فالعالي إذن لا يريد أمراً لأجل السافل. وإنما يريده 
لما هو أعلى منه» وهو التشبه بالأول بقدر الإمكان. 
ولا يجوز أن يكون الغرض تشبهاً بجسم من الأجسام السماوية وان كان تشبه 
السافل بالعالي» إذ لوكان كذلك لكانت الحركة من نوع حركة ذلك الجسی 
ولم يكن مخالفاً له وأسرع في كثير من المواضع. ولا يجوز أن يكون الغرض شيا 
يوصل إليه بالحركة؛ بل شيئاً مبايناً غير جواهر الأفلاك من موادها وأنفسها. وبقي أن 
يكون لكل واحد من الأفلاك شوق تشبه بجوهر عقلي مفارق يخصه وتختلف 
(1) فان قوماً لا سمعوا ظاهر قول فاضل المتقدمين إذ يقول: إن الاختلاف في هذه الحركات وجهاتبا يشبه 
أن يكون للعناية بالأمور الكائنة الفاسدة التي تحت كرة القمرء وكانوا سمعوه أيضا وعلموا بالقياس أن 
الحركات السماوية لا يجوز أن تكون لأجل شيء غير ذواتها ولا يجوز أن تكون لاجل معلولاتهاء وقد 
أرادوا أن يجمعوا بين هذين المذهبين فقالوا إن نفس الحركة ليس لاجل ما تحت القمر ولكن للتشبه 


با خير الحض والتشوق إليه» فأما اختلاف الحركات فليختلف ما يكون من كل واحد منها في عالم 
الكون والفساد اختلافاً بنتظم به بقاء الأنواع . 


oro 


الحرکات وأفعالها وأحوالها اختلافها الذي لها لأجل ذلك. وان كنا لا نعرف كيفيتها 
وكميتها. وتکون العلة الأولى متشوق الجمیع بالاشتراك . وهذا معنی قول القدماء: 
إن للکل محركاً واحداً معشوقاًء ولکل کرة محركاً بخصها ومعشوقاً یخصها. فیکون 
إذن لكل فلك نفس محركة تعقل الخيرء ولها بسب الجسم تخیل. أي تصور 
للجزئيات وإرادة لهاء ثم يلزمها حركات ما دونها لزوماً بالقصد الأول حتى تنتهي 
إلى حركات الفلك الذي يليناء ومدبرها العقل الفعال. ويلزم الحركات السماوية 
حركات العناصر على مثال تناسب حركات الأفلاك. وتعد تلك الحركات موادها 
لقبول الفيض من العقل الفعال فيعطيها صورها على قدر استعدادتها كما قررنا. فقد 
تبين لك أسباب الحركات ولوازمهاء وستعلم بواقيها في الطبیعیات . 

المسألة التاسعة : في العناية الأزلية» وبيان دخول الشر في القضاء). 

قال: العناية هي کون الأول عالماً لذاته بما عليه الوجود من نظام » وعلة لذاته 
للخير والكمال بحسب الامکان وراضياً به على النحو المذكورء فيعقل نظام الخير 
على الوجه الأبلغ في الإمكان» فيفيض منه ما يعقله نظاماً وخيراً على الوجه الأبلغ 
الذي يعقله فيضاناً على أتم تأدية إلى النظام بحسب الإمكان» فهذا هو معنى 
العناية . والخير يدخل في القضاء الإلهي دخولاً بالذات لا بالعرض» والشر بالعكس 
منه وهو على وجوه: فيقال شر لمثل الألم والغم. ويقال شر لمشل الشرك والظلم 
والرياء. وبالجملة الشر بالذات هوالعدم. ولا كل عدم. بل عدم مقتضى طباع 
الشيء من الكمالات الثابتة لنوعه وطبيعته. والشر بالعرض هو المعدم والحابس 
للکمال عن مستحقه. والشر بالذات ليس بأمر حاصل إلا أن يخبر عن لفظه 
ولوكان له حصول ما لكان الشر العام. وهذا الشر يقابله الوجود على كماله الأقصى 
بان يكون بالفعل» وليس فيه ما بالقوة أصلاً فلا يلحقه شر. وأما الشر بالعرض فله 
(۱) يرى ابن سيناء أن القضاء هو علم الله المتعلق بالكل على حساب النظام الأكمل الذي يكون في الوجود 


وقدره هو عبارة عن إفاضة الكائنات على حسب مافي عملی فالكل صادر عن الله ومعلول له وكل 
ذلك بقضاء وقدر لا حیص عنه ولا حلص منه. 


۳ 


وجود ماء وإنما یلحق ما في طباعه أمر ما بالقوت وذلك لأجل المادة. فیلحقها لامر 
یعرض لها في نفسهاء وأول وجودها: هيئة من الهیثات المانعة لاستعدادها الخاص 
للکمال الذي توجهت إليه. نتجعلها اردا مزاجاً واعصی جوهراً لقبرل التخطیط 
والتشکیل والتقويم . فتشوهت الخلقة وانتقصت البنية, لا لأن الفاعل قد حرم» بل 
لأن المنفعل لم یقبل وأما الأمر الطاریء من خارج فاحد شیئین: إما مانع 
للمکمل. وإما مضاد ما حق للكمال. مثال الأول: وقوع سحب كثيرة وتراكمهاء 
وإظلال جبال شاهقة تمنع تأثير الشمس في الثمار على الکمال. ومثال الثاني : 
حبس البرد للنبات المصبب لكماله في وقته حتى يفسد الاستعداد الخاص, ويقال 
شر لمبادئها من الأخلاق؛ مثال الأول: الظلم والرياء. ومثال الثاني : الحقد 
والحسد. ويقال شر للالام والغموم, ويقال شر لنقصان كل شيء عن کماله 
والضابط لكله إما عدم وجودء وإما عدم كمال. 

فنقول: الأمور إذا توهمت موجودة؛ فإما تمتنع أن تكون إلا خيراً على 
الاطلاق. أوشراً على الاطلاق» أوخيراً من وجه وشراً من وجهء وهذا القسم إما 
أن يتساوى فيه الخير والشرء أو الغالب فيه أحدهماء أما الخير المطلق الذي لا شر 
فيه فقد وجد في الطباع والخلقة, وأما الشر المطلق الذي لا خير فيه أو الغالب فيه 
أو المساوي فلا وجرد له أصلاً. فبقي ما الغالب في وجوده الخير وليس یخلو عن 
الشرء والأحرى به أن یوجد. فان لا كونه أعظم شرا من كونه» فواجب أن يفيض 
وجوده من حيث يفيض منه الوجود. لئلا يفوت الخير الكلي لوجود الشر الجزئي» 
وأيضاً فلو امتشع وجود ذلك القدر من الشر امتنع وجود أسبابه التي تؤدي إلى الشر 
بالعرض. وكان فيه أعظم خلل في نظام الخير الكلي بل وان لم نلتفت إلى ذلك 
وصيرنا التفاتنا إلى ما ينقسم إليه الإمكان في الوجود من أصناف الموجودات 
المختلفة في أحوالهاء فكان الوجود المبرأ من الشر من كل وجه قد حصل. وبقي 
نمط من الوجود. إنما يكون على سبيل أن لا يوجد إلا ويتبعه ضرر وشر مثل النار 
فان الكون إنما يتم بان يكون فيه نار ولن يتصور حصولها إلا على وجه تحرق 


يفن 


وتسخن » ولم يكن بد من المصادمات الحادثة أن تصادف النار ثوب فقير ناسك 
فیحترق . والأمر الدائم والاكثري حصول الخیر من النار. فأما الدائم فلان أنواعاً 
كثيرة لا تستحفظ على الدوام الا بوجود النار. وأما الأکثر فلأن أكثر الأشخاص 
والأنواع في كنف السلامة من الاحتراق؛ فما كان یحسن أن تترك المنافع الأكشرية 
والدائمة لأعراض شرية أقلية» فأريدت الخيرات الكائنة عن مثل هذه الأشياء إرادة 
أولية على الوجه الذي يصلح أن يقال: إن الله تعالى يريد الأشياء» ويريد الشر 
أيضاً على الوجه الذي بالعرض. فالخير مقتضى بالذات, والشر مقتضى بالعرض» 
وكل بقدر. والحاصل أن الكل إنما رتبت فيه القوى الفعالة والمنفعلة: السماوية 
والأرضية› الطبيعية والنفسانية» بحيث يؤدي إلى النظام الكلي مع استحالة أن 
تكون هي على ما هي عليه ولا تؤدي إلى شرور. فيلزم من أحوال العالم بعضها 
بالقياس إلى بعض أن يحدث في نفس: صورة اعتقاد رديء أو كفر أوشر آخر» 
ويحدث في بدن: صورة قبيحة مشوهة» ولولم يكن كذلك لم يكن النظام الكلي 
يثبت. فلم یعباً ولم يلتفت إلى اللوازم الفاسدة التي تعرض بالضرورة. وقيل: 
خلقت هؤلاء للجنة ولا أبالى» وخلقت هؤلاء للنار ولا آبالی؛ وكل ميسر لما خلق 
له . ۱ ۱ 
المسألة العاشرة: في المعاد» وإثبات سعادات دائمة للنفوس. وإشارة إلى 
النبوة وكيفية الوحي والالهام . 
ولنقدم على الخوض فیها أصولاً ثلاثة : 
الاصل الأول: أن لكل قو نفسانية لذة ورا یخصها۲۱ وأذى وشراً 
(۱) مثاله أن لذة الشهوة وخیرها أن یتادی إليها كيفية محسوسة ملائمة من الخمسة ولذة الغضب الظفر ولذة 
الوهم الرجاء ولذة الحفظ تذکر الامور الوافقة الماضية» وأذى کل واحد منها ما يضاده. وتشترك كلها 
نوعا من الشركة في أن الشعور بوافقها وملائمها هو الخير واللذة الخاصة بهاء والموافق بکل واحد منها 
بالذات والحقيقة هو حصول الکمال الذي هو بالقياس إليه كمال بالفعل فهذا اصل وأيضاً فان هذه 
القوی وان اشترکت في هذه العاني فان مراتبها في الحقيقة تلفة. فالذي کماله آتم وانضل والذي 
کماله آکش. . . اللخ . 


oA 


تیان وحيثما كان المدرك آشد إدراكاً وأفضل ذاتاًء والمدرّك أكمل وجوداً 
واشرف ذاتاً وادوم ثباتاًء فاللذة أبلغ وأوفر. 

الأصل الثاني : أنه قد يكون الخروج إلى الفعل في كمال ماء بحیث یعلم أن 
المدرك لذیذ. ولكن لا يتصور كيفيته ولا يشعر به فلم يشتق إليهء ولم يفزع نحوه 
فيكون حال المدرك حال الأصم والأعمى الملتذیین برطوبة اللحن وملاحة الوجه من 
غير شعور وتصور وإدراك . 

الأصل الثالت: أن الكمال والأمر الملائم قد يتيْسر للقوة الدرّاكة. وهناك مانع 
أو شاغل للنفس فتكرهه وتؤثر ضده. أو تكون القوة ممنوعة بضد ما هو کمالها 
فلا تحس به كالمريض والمحرور. فإذا زال العائق عاد إلى واجبه في طبعه 
فصدقت شهوته » واشتهت طبیعته» خف کال اللذة. 


فتقول بعد تمهید الاصول: ان الف الناطقة کسالها الضاص بها آن تصیر 
عالماً عقلياً مرتسماً فيها صورة الكل. والنظام المعقول في الکل» والخیر الفائض 
من واهب الصور على الكلء مبتدثاً من المبدأء وسالکاً إلى الجواهر الشريفة 
الروحانية المطلقة. ثم الروحانية المتعلقة نوعناً ما بالابدان. ثم الاجسام العلوية 
بهيئاتها وقواهاء ثم تستمر كذلك حتى تستوفي في 'نفسها هيئة الوجود كله» فتصير 
عالماً معقولاً موازياً للعالم الموجود كله مشاهداً لما هو الحسن المطلق والخير 
والبهاء والحق» ومتحداً به( ومنتقشاً بمشاله» ومنخرطاً في سلکه. وصائرا من 
جوهره؛ وهذا الكمال لا يقاس بسائر الکمالات وجوداً ودواماً ولذة وسعادة» بل هذه 
اللذة أعلى من اللذات الحسيتة وأعلى من الكمالات الجسمانية. بل لا مناسبة 
بينهما في الشرف والكمال. وهذه السعادة لا تتم له إلا بإصلاح الجزء العملي من 
اللفس. وتهذيب الأخلاق. 


(۱) وهذا موضع آخر أقر فيه ابن سينا بمعنى الاتحاد. 


۳۹ 


والخلق ملكة تصدر بها عن النفس آفعال ما بسهولة من غير تقدم روية. وذلك 
باستعمال التوسط بين الخلقتین المتضادتین لا بان یفعل أفعال التوسط بل بأن 
بحصل ملكة التوسط بين الخلقتین المتضادتین» فیحصل في القوی الحيوانية هيئة 
الإذعان. وفي القوی الناطقة هيئة الاستعلاء. ومعلوم أن ملكتي الافراط والتفریط 
هما من مقتضيات القوى الحيوانية فإذا قويت حدثت في النفس الناطقة هيثئة 
إذعانية قد رسخت فيها من شأنها أن تجعلها قوية العلاقة مع البدن. سديدة 
الانصراف إليه وأما ملكة التوسط(۱) فهي من مقتضيات الناطقة. فإذا قويت قطعت 
العلاقة من البدن فسعدت السعادة الکبری. ثم للنفوس مراتب في اكتساب هاتين 
القوتين» أعني العلمية والعملية والتقصير فيهما. فكم ينبغي أن يحصل عند نفس 
الانسان من تصور المعقولات. والتخلق بالأخلاق الحسنة حتى يجاوز الحد الذي في 
مثله یقم في الشفاوة الابدية. وأي تصور وخلق بوجب له الشقاء المژید؟ واي 
تصور وخلق يوجب له الشقاء المؤقت؟ قال: فليس يمكنني أن أنص عليه الا 
بالتقریب. وليته سكت عنهء وقد قيل: 

قتع عَنْكَ الكَابَةَ نت نها وَلَوْسَوْدتَ وَجْهَكَ الماد 

قال: وأظن أن ذلك أن يتصور نفس الانسان المبادىء المفارقة تصوراً 
حقيقياء ویصدق بها تصديقا يقينيا لوجودها عنده بالبرهان. ويعرف العلل الغائية 
للأمور الواقعة في الحركات الكلية دون الجزئية التي لا تتناهی» ويتقرر عنده هيشة 
الكل ونسب أجزائه بعضها إلى بعض» والنظام الآخذ من المبدأ الأول إلى أقصى 
الموجودات الواقعة في ترتيبه» ويتصور العناية وكيفيتهاء ويتحقق أن الذات المتقدمة 
للكل أي وجود يخصهاء وأية وحدة تخصهاء وأنها كيف تعرف حتى لا يلحقها تکثر 
وتغير بوجه. وكيف ترتيب نسب الموجودات إليها. وكلما ازداد استبصاراً ازداد 


(۱) والراد بملكة التوسط التبرئة عن الهيئات الانقيادية» وتبقية النفس الناطقة على جبلتها مع إفادة هيئة 
الا ستعلاء والتنزه وذلك غير مضاد لجوهرها ولا مائل مها إلى جهة البدن بل عن جهته ‏ فإن المتوسط 
یسلب عنها الطرفین دائيا . 


0 


للسعادة استعداداً» وکانه ليس يتبرأ الانسان عن هذا العالم وعلائقه إلا أن یکسون قد 
أكد العلاقة مع ذلك العالم» فصار له شوق وعشق إلى ما هناك يصده عن الالتفات 
إلى ما خلفه جملة . 

ثم إن النفوس والقوى الساذجة التي لم تكتسب هذا الشوق( ولا تصورت 
هذه التصورات» فان كانت بقيت على ساذجيتها واستقرت فيها هيئات صحيحة 
إفناعية وملكات حسنة خلقية سعدت بحسب ما اكتسبت. أما إذا كان الأمر بالضد 
من ذلك أو حصلت أوائل الملكة العلمية وحصل لها شوق قد تبع رأياً مكتسباً إلى 
كمال حالها فصدها عن ذلك عائق مضاد فقد يبقى الشقاء الأبدي. وهؤلاء إما 
مقصرون في السعي لتحصيل الكمال الانساني» وإما معاندون متعصبون لآراء 
فاسدة مضادة للآراء الحقيقية . والجاحدون أسوأ حالاً. 

والنفوس البله(۳) أدنى من الخلاص من فطانة بتراء» لكن النفوس إذا فارقت 
وقد رسخ فيها نحو من الاعتقاد في العاقبة على مثل ما يخاطب به العامة» ولم يكن 
لهم معنى جاذب إلى الجهة التي فوقهم لا كمال فتسعد تلك السعادة, ولا عدم 
كمال فتشقى تلك الشقاوة» بل جميع هيئاتهم النفسانية متوجهة نحو الأسفل» 
منجذبة | إلى الأجسام ولا بد لها من تخيل» ولا بد للتخيل من أجسام . قال: فلا بد 
لها من أجرام سماوية تقوم بها القوة المتخيلة. فتشاهد ما قيل لها في الدنيا من 
أحوال القبر والبعث والخيرات الأخروية» وتكون الأنفس الرديئة أيضاً تشاهد العقاب 
المصور لهم في الدنيا وتقاسيه. فان الصور الخيالية ليست تضعف عن الحسية» بل 


(۱) لان هذا الشوق ما يحدث حدوثا وينطبع في جوهر النفس إذا تبرهن للقوى النفسائية أن ههنا أموراً 
تكتسب العلم بها بالحدود الوسطی. وأما ما قبل ذلك فلا يكون. لأن الشوق يتبع رأياً وليس هذا 
الراي للنفس أولياً بل رأياً مكتسباً. 

وأما النفوس البله التي لم تكتسب الشوق, فإنها إذا فارقت البدن وكانت غير مكتسبة للهیثات البدنية 
الردية صارت إلى سعة من رحمة الله ونوع من الراحة. وان كانت مكتسبة للهيئات البدنية الردية» 
ولیس عندها هيثة غير ذلك. ولا معنى یضاده وینافیه فتكون لا عالة عنوعة بشوقها إلى مقتضاهاء 
فتعذب عذاباً شدیدا بفقد البدن ومقتضیاته . 


۳" 


صر 


تزداد تأثيراً كما تشاهد في المنام . وهذه هي السعادة والشقاوة بالقیاس إلى الأنفس 
الخضسیست وأما الأنفس المقدسة فإنها تبعد عن مثل هذه الأحوال وتتصل لکمالها 
بالذات وتتغمس في اللذة الحقيقية» ولو كان بقي فیها آثر من ذلك اعتقادي 
أو خلقي تأذت به وتخلفت عن درجة علیین إلى أن ینفسخ عنها(۱). 


قال: والدرجة الأعلى فيما ذكرناه لمن له النبوةء إذ في قواه النفسانية 
خصائص ثلاث نذكرها في الطبيعيات» فبها يسمع كلام الله تعالى» ويرى ملائكته 
المقربين » وقد تحوّلت على صور يرانها» وكما أن الكائنات ابتدأت من , 
الأشرف فالأشرف حتى ترقت في الصعود إلى العقل الأول» ونزلت في الانحطاط 
إلى المادة وهي الاخس. كذلك النفوس ابتدأت من الأخس حتى بلغت النفس . 
الناطقة وترقت إلى درجة البوة. ۱ 

ومن المعلوم۹) أن نوع الانسان محتاج إلى اجتماع ومشاركة في ضروريات 
حاجاته مكتفياً بآخر من نوعه» يكون ذلك الآخر أيضاً مكتفياً به. ولا تتم تلك 
الشركة إلا بمعاملة ومعاوضة يجريان بينهماء يفرغ كل واحد منهما عن مهم 
لو تولاه بنفسه لا ازدحم على الواحد كثير. ولا بد في المعاملة من سنة وعدل؛ 


)١(‏ لقد تكشف رأي ابن سينا في مسألة البعث والنشورء فهويقول بالبعث الروحي» ولا يقول بالعاد 
الجسماني. آما في كتابه «الإشارات» فقد سكت عنه» وإنه في سكوته لحجة عليه أما رأيه في استحالة 
أن يكون معاد جسماني فيستلزم متعاً حسية في جنة عرضها السموات والارض. وهو يرى أن السعادة 
والشقاء إنما يلحقان النفس دون اللجسد. وقد أجمع المسلمون وأهل الكتاب والبراهمة على إعادة الخلق 
وجوازها بعد الفناء وان اختلفوا في التفصيل» وخالفهم في هذه بعض الفرق ومنها: الدهرية وقوم من 
الفلاسفة وفرقة من عبدة الأصنام وغيرهم . 

(۲) وقد شرع ابن سین ف الكلام عل [ثبات النبوة» وكيفية دعوة النبي إل الله تعایلی» والمعاد م تبين من 
أن الإنسان يفارق سائر الحيوانات بأنه لا جسن معيشته لو انفرد وحده شخصاً واحداً يشولى تدبير أمره 
من غير شريك يعاونه على ضرورات حاجاته. وأنه لا بد أن يكون الانسان مكفياً بآخر من نوعه 
يكون ذلك الآخر أيضاً مكفياً به وبنظیره, فيكون مثلاً هذا ينقل إلى ذاك وذاك يخبز لهذاء وهذا يخيط 
للآخرء والآخر یتخذ الإبرة هذا حتى إذا اجتمعوا كان أمرهم مكفياً. 
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ولا بد من سای ومعدل. ولا بد من أن یکون بحيث یخاطب الناس ویلزمهم السنة. 
فلا بد من أن یکون |نساناً. ولا يجوز أن يترك الناس وآراء‌هم في ذلك فیختلفون 
ویری کل واحد منهم ما له عدلاً وما عليه ظلماً. فالحاجة إلى هذا الانسان في أن 
يبقى نوع الانسان أشد من الحاجات إلى إنبات الشعر على الأشفار والحاجبین. 
فلا يجوز أن تکون العناية الأولى تقتضي آمثال تلك المنافع» ولا تقتضي هذه التي 
هي أسها. ولا يجوز أن يكون المبدأ الأول والملائكة بعده يعلم تلك ولا يعلم هذا. 
ولا أن يكون ما يعلمه في نظام الأمر الممكن وجوده. الضروري حصوله لتمهيد نظام 
الخير لا يوجد. بل كيف يجوز أن لا يوجد وما هو متعلق بوجوده ومبني على وجوده 
موجود؟ فلا بد إذن من نبي هوإنسان متميز من بين سائر الناس بآيات تدل على 
أنها من عند ربه تعالى . يدعوهم إلى التوحيد» ويمنعهم من الشرك ويسن لهم 
الشرائع والاحکام. ويحثهم على مكارم الأخلاق» وينهاهم عن التباغض 
والتحاسد» ويرغبهم في الآخرة وثوابها. ويضرب لهم للسعادة والشقاوة أمثالاً تسكن 
إليها نفوسهم. وأما الحق فلا يلوح لهم منه إلا أمراً مجملاً. وهوآن ذلك شيء 
لا عين رأته» ولا أذن سمعته. ثم تكريره عليهم العبادات ليحصل لهم بعده تذكر 
المعبود بالتكرير. والمذكرات إما حركات» وإما إعدام حركات تفضي إلى حرکات. 
فالحركات كالصلوات وما في معناها. وإعدام الحركات كالصيام ونحوه. وان 
لم يكن لهم هذه المذكرات تناسوا جميع ما دعاهم إليه مع انقراض قرن أو قرنين. 
وينفعهم ذلك أيضاً في المعاد منفعة عظيمة. فإن السعادة في الآخرة بتنزيه النفس 
عن الأخلاق الرديئة والملكات الفاسدة فيتقرر لها بذلك هيئة الانزعاج عن البدن» 
وتحصل لها ملكة التسلط عليه فلا تتفعل عنه . وتستفيد منه ملكة الالتفات إلى جهة 
الحق والإعراض عن الباطل. وتصير شديدة الاستعداد للتخلص إلى السعادة بعد 
المفارقة البدنية. وهذه الأفعال لو فعلها فاعل ولم يعتقد أنها فريضة من عند الله 
تعالی » وكان مع اعتقاده ذلك يلزمه في كل فعل أن يتذكر الله » ويعرض عن غيسره 
لكان جديراً بان يفوز من هذا الذكاء بحظ. فكيف إذا استعملها من يعلم أن النبي 
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اش عند الله تعالی » وبإرسال الله تعالى وواجب في الحکمة الالهية إرساله وأن 
جميع ما سنه فإنما هوما وجب من عند الله أن یسته, وأنه متميز عن ساثر الناس 
بخصائص بالغة . وواجب الطاعة بأيات ومعجزات دلت على صدقه؟! . 

وسيأتي شرح ذلك في الطبيعيات. لكنك تحدس مما سلف آنفاً أن الله تعالى 
كيف رتب النظام في الموجودات؟ وكيف سخر الپیولی مطيعة للنفوس بإزالة صورة 
وإثبات صورة وحيثما كانت النفوس الإنسانية أشد مناسبة للنفوس الفلكية بل وللعقل 
الفعال كان تأثيرها في الهيولى أشد وأغرب. وقد تصفو النفس صفاء شديدا 
لاستعداد ما للاتصال بالعقول المفارقة فيفيض عليها من العلوم ما لا يصل إليه من 
هوفي نوعه بالفکر والقياس . فبالقوة الأولى يتصرف في الأجرام بالتقليب والإحالة 
من حال إلى حال. وبالقوة الثانية يخبر عن غيب ويكلمه ملك. فيكون ما للأنبياء 
عليهم السلام وحياً. وما للأولياء إلهاماً 

وها نحن نبتدىء القول في الطبيعيات المنقولة عن الشيخ الرئيس 
آي على بن سینا. 

۳- ی الطبیعیات 

قال آبو علي بن سینا: إن للعلم لطبيعي موضوعاً ينظر فيه وفي لواحقه کساثر 
العلوم. وموضوعه: الأجسام الموجودة بما هي واقعة في التغير؛ وبما هي موصوفة 
بأنحاء الحركات والسکونات(۱). وأما مبادىء هذا العلم كمثل تركب الأجسام عن 


)١(‏ فبعض موضوعات العلوم لها مبادىء وأوائل بها توجد. وموضوع العلم الطبيعي من تلك الجملة» 
وللعلوم أيضاً مبادىء وأوائل من جهة ما يبرهن عليها وهي المقدمات التي تبرهن ذلك العلم ولا تتبرهن 
فيه إما لبيائها وإما لعلوها عن أن تتبرهن في ذلك العلم بل إنما تتبرهن في علم آخر» والعلم 7 
من تلك الحملة وليس ولا على واحد من أصحاب العلوم الحزئية إثبات مبادىء علمه ولا (ثبات صحة 
القدمات التي بها يبرهن ذلك العلم بل بیان مبادىء العلوم الجزئية على صاحب العلم الكليء 
وهو العلم المي والعلم الناظر فيا بعد الطبيعة وموضوعه الوجود الطلق والطلوب فيه البادیء العامة 
واللواحق العامة. 


المادة والصورة؛ والقول في حقيقتهماء ونسبة كل واحد منهما إلى الثاني ؛ فقد 
ذکرناها في العلم الالهي(). 

والذي یختص من ذلك الترکب بالعلم الطبيعي هو أن تعلم أن الاجسام 
الطبيعية منها أجسام مرکبة من أجسام اما متشابهة الصور کالسریر؛ وإما مختلفتها 
کبدن الإنسان» ومنها أجسام مفردة والأجسام المركبة لها آجزاء موجودة بالفعل 
متناهية ؛ وهي تلك الأجسام المفردة التي منهاترکبت . 

وأما الأجسام المفردة فليس لها في الحال جزء بالفعل وفي قوتها أن تتجزا 
أجزاء غير متناهية كل منها أصغر من الآخر. والتجزؤ ما بتفريق الاتصال. وإما 
باختصاص العرض ببعض منه. وإما بالتوهم. وإذا لم يكن أحد هذه الثلاثة فالجسم 
المفرد لا جزء له بالفعل . 

قال: ومن آثبت الجسم مرکباً من اجزاء لا تتجزأ بالفعل؛ فبطلانه بان کل 
جزء مس جزءاً نقد شغله بالمس. وکل ما شغل شيعا بالمس فاٍما آن یدم فراغا عن 
شغله لجهة أولا يدع. فان ترك فراغاً فقد تجزأ الممسوس, وان لم يترك فراغاً 
فلا یتاتی أن يماسه آخر غير المماس الأول وقد ماسه أخر؛ هذا خلف. وكذلك في 
كل جزء موضوع على جزءين متصل وغيره من تركيب المربعات منها لمساواة 
الأقطار والاضلاع» ومن جهة مسامتات الظل والشمس؛ دلائل على أن الجزء الذي 
لا يتجزأ البتة محال وجوده. 

فنتکلم بعد هذه المقدمة في مسائل هذا العلم . ونحصرها في ست مقالات : 
*٭ المثالة الأولى : 

في لواحق الاجسام الطبيعية. 

مثل الحرکة. والسکون والزمان» والمکان والخلای والتناهي والجهات؛ 
والتماس» والالتحام» والاتصال والتتالي . 


۱ الاجسام الطبيعية مركبة من مادة هي محل وصورة هي حالة فيه» ونسبة الادة إلى الصورة نسبة النحاس 
إلى التمثال. 
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أما الحركة فتقال على تبدل حال قارة في الجسم يسيراً يسيراً على سبيل 
الاتجاه نحو شيء والوصول إليه هو بالقوة أو بالفعل. فيجب أن تكون الحركة مفارقة 
الحال ويجب أن يقبل الحال التنقص والتزيد ويكون باقياً غير متشابه الحال في 
نفسه» وذلك مثل السواد والبياض. والحرارة والبرودة» والرطوبة واليبوسة. والطول 
والقصر, والقرب والبعدء وكبر الحجم وصغره. فالجسم إذا كأن في مكان فتحرك 
فقد حصل فيه كمال وفعل أول يتوصل به إلى كمال وفعل ان هو الوصول. فهو في 
المكان الأول بالفعل. وفي المكان الثاني بالقوة. فالحركة كمال أول لما بالقوة من 
جهة ما هو بالقوة. ولا یکون وجودها إلا في زمان بين القوة المحضة, والفعل 
المحض. وليست من الأمور التي تحصل بالفعل حصولاً قاراً مستكملاً. وقد ظهر 
أنها في كل أمر يقبل التنقص والتزيد ولیس شيء من الجواهر كذلك. فإذن لا شيء 

من الحركات في الجوهر. وكون SE‏ هو أمر يكون دفعة. 

وأما الكمية فلأنها تقبل التزيد والتنقص» فخليق أن يكون فيها حركة؛ كالنمو 
والذبول والتخلخل والتکائف. وأما لكيفية فما بقل منها التنقص والتزيد والاشتداد 
کالتبیض والتسود» فیوجد فيه الحرکة. وأما المضاف فابداً عارض لمقولة من البواقي 
في قبول التنقص والتزید. فإذا أضيفت إليه حرکة فذلك بالحقيقة لتلك المقولة. 
وأما الأين فان وجود الحرکة فيه ظاهر وهو النقلة. وأما متى فان وجوده للجسم 
بتوسق الحركة؛ فکیف يكون فيه الحرکة؟ ولو كان ذلك لكان لمتی متی آخر. وآما 
الوضع فان فيه حركة على رأينا خاصة كحركة الجسم المستدیر على نفسه؛ 
إذ لو توهم المكان المطيف به معدوما لما امتنع كونه متحركاً. ولو قدر ذلك في 
الحركة المكانية لامتنع. ومثاله في الموجودات: الجرم الأقصى الذي وراءه 
جسم(). والوضع يقبل التنقص والاشتداد. فيقال: أنصب» وأنكس . وأما الملك 


)۱( وأكثر الناس لا يرون وراءه جساً يطيف به وذلك هوالحق» ولا يعوقهم ذلك عن توهمه متحركأ وكيف 
وهو متحرك ات لأن الجسم التحرك بالاستدارة على نفسه إذا فرضص في مكان فإما أن يباين كليته كلية 
الکان أو تلزم کلیته الکان ویباین آجزاژه أجزاء مكانه لكن ليس تتحرك كليته عن الکان لأن کلیته = 
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فان تبدل الحال فيه تبدل أولاً في الأين» فإذن الحركة فيه بالعرض. وأما أن يفعل؛ 
فتبدل الحال فيه بالقوة أو العزيمة أو الآلة. فكانت الحركة في قوة الفاعل أو عزيمته 
أو آلته أولأء وفي الفعل بالعرض . على أن الحركة إن كانت خروجاً عن هيئة فهي 
عن هيثة قارة ولیس شيء من الأفعال كذلك. فإذن لا حركة بالذات إلا في الکم 
والکیف. والأين» والوضع(۱» وهو كون الشيء بحيث لا يجوز أن يكون على 
ما هوعليه من أينه. وکمه» وكيفه. ووضعه قبل ذلك ولا بعده. 
والسكون هو عدم هذه الصورة في مامن شأنه أن توجد فيه وهذا العدم له 
معنى ماء ويمكن أن يرسم. وفرق بين عدم القرنين في الإنسان وهو السلب المطلق 
عقدا وقولاء وبين عدم المشي له. فهو في حالة مقابلة للمشي توجد عند ارتفاع علة 
المشي» وله وجود ما بنحو من الانحاء وله علة بنحو والمشي علة بالعرض لذلك 
العدم » فالعدم معلول بالعرض موجود بالعرض . 
ثم إعلم أن كل حركة توجد في الجسم فإنما توجد لعلة محركة» إذ لو تحرك 

بذاته وبما هو جسم لكان كل جسم متحركاً فيجب أن يكون المحرك معنى زائدا 
على هيولى الجسمية وصورتها ولا يخلو ما أن يكون ذلك المعنى في الجسم. وإما 
أن لا يكون. فإن كان المحرك مفارقاً فلا بد لتحريكه من معنى في الجسم قابل 
لجهة التحريك والتغيير. ثم المتحرك لمعنى في ذاته يسمى متحركاً بذاته, وذلك 
إما أن تكون العلة الموجودة فيه يصح عنها أن تحرك تارة ولا تحرك أخرى» فيسمى 
متحركاً بالاختيار. وإما أن لا يصح فيسمى متحركاً بالطبع. والمتحرك بالطبع 

لا تباين المكان» وما م يباين مكانه فليس بمتحرك في المكان, فإذن كليته تلزم المكان وتباين أجزاؤه أجزاء 

المكان؛ وكل جسم باين اجزاژه اجزاء مكانه فقد اختلفت نسب أجزائه إلى جزاء مکانه» وكل 

ما اختلفت أجزاء مكانه فقد تبدل وضع بهذا الجسم قد تبدل وضعه بحركته المستديرة وليس ههنا 

تبدل حال غير هذا فليس هنا تبدل غير الوضع . ۱ 
)١(‏ الحركة هي ما يتصور من حال الجسم لخروجه عن هيئة قارة يسيراء وهو خروج عن القوة إلى الفعل 


متداً لا دفعة» بل الحركة کون الشيء بحيث لا يجوز أن يكون على ما هو عليه من أينه وكمه وكيفه 
ووضعه قبل ذلك ولا بعده. 
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لا يجوز أن یتحرك وهو علی حالته الطبيعيت لأن كل ما اقتضاه طبيعة الشيء لذانه 
لیس يمكن أن یفارقه إلا والطبيعة قد فسدت» وکل حرکة تتعين في الجسم فإنها 
یمکن أن تفارق والطبيعة لم تبطل, لکن الطبيعة إنما تقتضي الحرکة للعود إلى 
حالتها الطبيعية» فإذا عادت ارتفع الموجب للحرکة وامتنع أن یتحرك فیکون 
مقدار الحركة على مقدار البعد من الحالة الطبيعية. وهذه الحركة ينبخي أن تکون 
مستقيمة إن كانت في المکان. لأنها لا تکون إلا لمیل طبيعي» وکل ميل طبيعي 
فعلی آقرب المسافة. وکل ما هوعلی آقرب المسافة فهو على خط مستقیم» 
فالحركة المکانية المستديرة ليست طبيعية ولا الحركة الوضعية. فان کل حركة 
طبيعية فانها لهرب عن حالة غير طبيعية» ولا يجوز أن یکون فيه قصد طبيعي بالعود 
إلى ما فارقه بالهرب إذ لا اختیار لها. وقد تحقق العود. فهي إذن غير طبيعية» فهي 
إذن عن اختیار وإرادة» ولو كانت عن قسر فلا ب أن ترجع إلى الطبع والاختیار. 
وآما الحرکات في آنفسها فیتطرق إليها الشدة رالضعف. فیتطرق إليها السرعة والبطء 
لا بتخلل سکنات وهي قد تکون واحدة بالجنس إذا وقعت في مقولة واحدة أو في 
جنس واحد من الأجناس التي تحت تلك المقولة۱). وقد تکون واحدة بالنوع وذلك 
إذا كانت ذات جهة مفروضة عن جهة واحدة إلى جهة واحدة في نوع واحد» وفي 
زمان مساو مثل تبييض مایتبیض(۳) وقد تکون واحدة بالشخص وذلك إذا كانت 
عن متحرك واحد بالشخص في زمان واحد» ووحدتها بوجود الاتصال فيها. 
والحرکات المتفقة في النوع لا تتضاد. وأما تطابق الحرکات فيعني بها التي يجوز أن 
يقال لبعضها أسرع من بعض» أو أبطأ آومسای والاسرع هوالذي یقطع شيئاً 
مساوياً لما يقطعه الآخر في زمان أقصر وضده الأبطاء والمساوي معلوم. وقد يكون 
التطابق بالقوة. وقد يكون بالفعل وقد يكون بالتخيل. وأما تضاد الحركات فان 


)١(‏ ومثال ذلك النمو والذبول فإنهما واحد بالجنس» أي في الكم مثل التسخن والتبييض فإنهها واحد 
با لجنس» أي في الكيف والتسخين والتبريد واحد بالجنس الأقرب لأا في الكيفية الانفعالية . 
(۲) ومثاله-أيضاً تسخين ما يتسخن وكذلك الصعود للمتصعد» والتسفل للمتسفل . 
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الضدین هما اللذان موضوعهما واحد» وهما ذاتان یستحیل أن یجتمعا فيه وبینهما 
غاية الاحتلاف. فتضاد الحرکات لیس بتضاد المتحرکین(۱) ولا بالزمان(۳؟ 
ولا بتضاد ما يتحرك فیه. بل تضادهما هو بتضاد الأطراف والجهات . فعلی هذا 
لا تضاد بين الحركة المستقيمة والحركة المستديرة المک‌انية لأنهما لا یتضادان في 
الجهات. بل المستديرة لاجهة فیها بالفعل. لأنها متصل واحد. فالتضاد في 
الحرکات المک‌انية المستقیمة یتصور. فالهابطة ضد الصاعدة. والمتيامنة ضد 
المتباسرة . وأما التقابل بين الحركة والسکون فهو تقابل العدم والملکة. وقد بينا أن 
لیس كل عدم هو السکون؛ بل هوعدم ما من شأنه أن یتحرك. ویختص ذلك 
بالمکان الذي تتأتی فيه الحرکة. والسکون في المكان المقابل إنما يقابل الحركة 
عنه لا الحركة إليه» بل ربما كان هذا السكون استكمالاً لها. 

وإذا عرفت ما ذكرناه سهل عليك معرفة الزمان بأن تقول: 

كل حركة تفرض في مسافة على مقدار من السرعة وأخرى معها على مقدارها 
وابتدأتا معا فإنهما يقطعان المسافة معاً. وان ابتدأت إحداهما ولم تبتدىء الأخری 
ولكن تركتا الحركة معا فإن إحداهما تقطع دون ما تقطعه الأولى . وان ابتدأ معه 
بطىء واتفقا في الأخذ والترك وجد البطيء قد قطع أقل والسريع أكثرء وكان بين 
أخذ السريع الأول وتركه إمكان قطع مسافة معينة بسرعة معينة» وأقل منها ببطء 
معين» وبين أخذ السريع الثاني . وتركه إمكان أقل من ذلك بتلك السرعة المعينةء 


(۱) إذ لو کان تضاد الحركات لانها عن متحركات متضادة لما كان ولا شيء من الأضداد يتحرك حركة 
واحدة» وایضاً لو كان تضاد احرکتین لاجل تضاد التحرکین بان یکون حقيقة تضادهما هو تضاد 
التحرکین لكان کل حرکتین متضادتین عن ضدين» وذلك کذب لان بعض الاشیاء یوجد هو بعینه 
متحركاً حرکتین متضادتین لوجود حد التضاد لما وذلك کشیء واحد يبيض مرة ویسود أخرى ویعلو تارة 
ویسفل أخرى» فليس إذن تعلق حقيقة التضاد بالحركات التضادة بتضاد التحرکات . 

(۲) لان الحركات كلها تتفق في نوع الزمان فإذا قلنا ليس شيء من زماني حركتين متلفتين بمختلفين وکلا 
تتضاد به الحركات ختلفان لزم أن الزمان لا تتضاد به الحركات فتبين أن الزمان لا يوجب البتة تضاداً في 
الحركات ولا يكون به التضاد في الحركات . 


یکون هذا الامکان طابق جزءاً من الأول ولم يطابق جزءاً مقتضياً وکان من شأن هذا 
الامکان التقضي. لأنه لوثبت للحرکات بحال واحدة لکانت تقطع المتفقات في 
السرعة. أي وقت ابتدأت وتركت: مسافة واحدة بعینها. ولما كان إمكان أقل من 
إمكان. فوجد في هذا الامکان زيادة ونقصان يتعينان» فکان ذا مقدار مطابق 
للحركة . فإذن ههنا مقدار للحرکات مطابق لها. وکل ما طابق الحرکات فهو متصل. 
ويقتضي الاتصال تجدده» وهو الذي نسمیه «الزمان» ثم هولا بد وأن یکون في 
مادة» ومادته الحركة» فهو مقدار الحرکة. وإذا قدرت وقوع حرکتین مختلفتین في 
العدم كان هناك إمكانان مختلفان بل مقداران مختلفان. وقد سبق أن الامکان 
والمقدار لا یتصور إلا في موضوع ‏ فليس الزمان محدثا حدوثا زانیا بحیث یسبقه 
زمان» لان کلامنا في ذلك الزمان بعینه» وانما حدوثه حدوث إبداع لا يسبقه الا 
مبدعه . وكذلك ما یتعلق به الزمان وبطابقه . فالزمان متصل يتهيأ أن ینقسم بالتوهم . 
فإذا قسم ثبتت منه آنات» وانقسم .إلى الماضي والمستقبل. وکونهما فيه ککون 
آقسام العدد في العدد. وکون الآن فيه کالوحدة في العدد. وکون المتحرکات فيه 
ککون المعدودات في العدد. و «الدهر» هو المحیط بالزمان. وأقسام الزمان ما فصل 
منه بالتوهم کالساعات والأيام» والشهور والاعوام . 
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وأما المكان فيقال مكان لشيء يكون محيطاً بالجسم» ويقال لشيء يعتمد 
عليه الجسم والأول هو الذي يتكلم فيه الطبيعي» وهو حاو للمتمكن» مفارق له عند 
الحركة ومساو له» وليس هو شيئاً في المتمكن وكل هيولى وصورة فهو في المتمکن؛ 
فليس المکان إذن بهيولى ولا صورة ولا الأبعاد التي يذعي آنها مجردة عن المادف 
قائمة بمكان الجسم المتمكن» لامع امتناع خلوها كما يراه قوم» ولا مع جواز 
خلوها كما يظنه مثبتو الخلاء, ونقول في نفي الخلاء: إن فرض خلاء حال فليس 
هو لا شيئاً محضاًء بل هوذات ما له «کم» لأن كل خلاء يفرض فقد يوجد خلاء آخر 
أقل منه أو آکش ويقبل التجزؤ في ذاته. والمعدوم واللاشيء ليس يوجد هكذاء 


فليس إخلاء لا شيء فهو ذو «کم» وکل «کم» فإما متصل وإما منفصل والمنفصل 
لذاته عدیم الحد المشترك بين أجزائه؛ وقد تقرر في الخلاء حد مشترك فهو إذن 
متصل الأجزاء منحازها في جهات» فهو إذن «کم» ذو وضع قابل تلابعاد الشلائف 
كالجسم الذي يطابقه» وكأنه جسم تعليمي مفارق للمادة فنقول: الخلاء يقدر إما أن 
يكون موضوعاً لذلك المقدار» أويكون الوضع ومقدار جزءين من الخلای والأول 
باطلء فإنه إذا رفع المقدار في الترهم كان الخلاء وحده بلا مقدار» وقد فرض أنه 
ذو مقدار» فهو خلف. وان بقي متقدراً في نفسه فهومقدار بنفسه لا لمقدار حله» 
وان كان الخلاء مجموع مادة ومقدار فالخلاء إذن جسم فهو ملاء. 

وأيضاً فان كل شيء يفبل الاتصال والانفصال فهو ذومادة مشتركة قابلة لهما 
كما بيناء والخلاء لا مادة له فلا يجوز عليه الانفصال والاتصال. ونقول: إن 
التمانع محسوس بين الجسمين» وليس التمانع من حيث المادة لأن المادة من 
حيث أنها مادة لا انحياز لها عن الأجزاء؛ وإنما ينحاز الجسم عن الجسم لأجل 
صورة البعدء فطباع الأبعاد تأبى التداحل» وتوجب المقاومة والتنحي . وأيضاً فإن 
عدا لودخل يعدا فزما أن يكونا ا موجودين أو معدومين» أو أحدهما وا 
والاخر معدوماًء فان وجدا جميعاً. فهما أزيد من الواحد. وكل ما هو عظيم 
وهوأزيد فهو أعظم» وان عدما جميعاً, أووجد أحدهما وعدم الآخرء فليس 
مداخلة . فإذا قيل جسم في خلاء؛ فيكون بعدا في بعد وهو محال. 

ونقول في نفي اللانهاية عن الجسم : إن كل موجود الذات ذا وضع وترتيب 
فهو متناه. إذ لو كان غير متناه فإما أن يكون غير متناه من الأطراف كلها أو غير متناه 
من طرف. فإن كان غير متناه من طرف أمكن أن يفصل منه من الطرف المتناهي 
جزء بالتوهم» فيوجد ذلك المقدار مع ذلك الجزء شيئاً على حدة» وبانفراده شيا 
على حدة. ثم يطبق بين الطرفین المتناهیین في التوهم» فلا یخلو اما أن یکون 
بحيث یمتدان معا متطابقین في الامتداد فیکون الزائد والناقص متساویین وهذا 
محال. وإما أن لا يمتد بل يقصر عنه فيكون متناهياً والفصل أيضاً كان متناهياً فيكون 
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المجموع متناهياً فالأصل متناه. وأما إذا كان غير متناه من جمیع الأطراف فلا يبعد 
أن يفرض ذا مقطع تتلاقى عليه الأجزاء ويكون طرقاً ونهاية» ويكون الكلام في 
الأجزاء والجزأين كالكلام في الأول. وبهذا يتأتى البرهان على أن العدد المترتب 
الذات الموجود بالفعل متناه. وأن مالا يتناهى بهذا الوجه هو الذي إذا وجد فرضص 
أنه يحتمل زيادة ونقصاناً وجب أن يلزم ذلك محال. وأما إذا كانت أجزاؤه لا تتناهى 
وليست معاً وكانت في الماضي والمستقبل فغير ممتنع وجودها واحدأ قبل آخر 
أو بعده لاحقاً. أو كانت ذات عدد غير مرتب في الوضع ولا الطبع فلامانع عن 
وجوده معاً. وذلك أن مالا ترتيب له في الوضع أو الطبع فلن يحتمل الانطباق. 
وما لا وجود له معا فهو فيه أبعد. ونقول في إثبات التناهي في القوى الجسمانية 
ونفي التناهي عن القوی غير الجسمانية. قال: الأشياء التي یمتنم فیها وجود غير 
المتناهي بالفعل فليس یمتنع فیها من جميع الوجوه؛ فان العدد لا یتناهی أي 
بالقوق وکذلك الحرکات لا تتناهی بالقوة لا القوة التي تخرج إلى الفعل؛ بل بمعنی 
أن الأعداد يتأتى أن تتزاید فلا تقف عند نهاية أخيرة. واعلم أن القوی تختلف في 
الزيادة والنقصان بالنسبة إلى شدة ظهور الفعل عنهاء أو إلى عدة ما يظهر عنها 
آو إلى مدة بقاء الفعل. وبينها فرقان بعیدان فإن جل ما يكون زائداً بنوع الشدة 
يكون ناقصاً بنوع المدة. وكل قوة حركت أشد فمدة حركتها أقصر وعدة حركتها 
أكثر. ولا يجوز أن تكون قوة غير بتناهية بحسب اعتبار الشدة, لأن ما يظهر من 
الأحوال القابلة لها لا يخلو: اما أن يقبل الزيادة على ما ظهر فيكون متناهياً يجوز 
عليه زيادة في آخره, وإما أن لا يقبل فهو النهاية في الشدة فكل قوة جسمانية متجزئة 
ومتناهية . ۱ 
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وأما الكلام في الجهات» فمن المعلوم أنا لو فرضنا خلاء فقط أو أبعاداً 
أوجسماً غير متناه. فلا يمكن أن يكون للجهات المختلفة بالنوع وجود البت 
فلا يكون فوق وسفل ويمين ويسار. وقدام وخلف. فالجهات إنما تتصور في أجسام 
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متناهية» فتکون الجهات أيضاً متناهية. ولذلك يتحقق إليها إشارة» ولذاتها 
اختصاص وانفراد من جهة أخرى. وإذا كانت الأجسام كرية فيكون تحدد الجهات 
على سبيل المحيط والمحاط, والتضاد فيها على سبيل المركز والمحیط . وإذا كان 
الجسم المحدد محيطاً كفى لتحديد الطرفين» لأن الإحاطة تثبت المركز فتثبت 
غاية البعد منه وغاية القرب من غير حاجة إلى جسم آخر. وأما إن فرض محاطاً 
لم تتحدد به وحده الجهات» لأن القرب یتحدد به؛ والبعد منه يتحدد بجسم آخرء 
إذ لا خلاء. وذلك ينتهي لا محالة إلى محيط. ويجب أن تكون الأجسام المستقيمة 
الحركة لا يتأخر عنها وجود الجهات لأمكنتها وحركاتها. بل الجهات تحصل 
بحركاتهاء فيجب أن يكون الجسم الذي تتحدد الجهات إليه جسماً متقدماً عليه: 
وتكون إحدى الجهات بالطبع غاية القرب منه وهو الفرق. ويقابله غاية البعد منه 
وهو السفل ؛ وهذان بالطبع وسائر الجهات لا تكون واجبة في الأجسام بما هي 
أجسام» بل بما هي حيوانات» فتتميز فيها جهة القدام الذي إليه الحركة الاختيارية ؛ 
واليمين الذي منه مبدأ القوة» والفوق إما بقياس فوق العالم» وإما الذي إليه أول 
حركة النشوء» ومقابلاتها الخلف واليسار والسفل. والفوق والسفل محدودان بطرفي 
البمد الذي الاولی آنا یسمی غر والیمین والیسار بما الاولی آن بسمی رفا 
والقدام والخلف بما الاولی أن یسمی عمقاً. 


* المقالة الثانية : 

في الأمور الطبيعية وغير الطبيعية للأجسام . 

من المعلوم أن الأجسام تنقسم إلى بسيطة وسرکبت() وأن لكل جسم حيزاً 
ما ضرورة فلا يخلو إما أن يكون كل حيز له طبيعياًء أو منافياً لطبيعتهء أولا طبيعياً 


(۱) أما المركبة فتثبت بالشاهدة, وأما البسيطة فتثبت بتوسط المركبة لأن كل مركب فانما يتركب عن بسائط» 
وللأجسام كلها أحياز ضرورية وهي التي تتباين بها الأجسام في الجهات بأوضاعها ولبعضها أمكنة وهي 
ااچتام الي قرط بها چام ان 
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ولا منافيًء أو بعضه طبيعياً وبعضه منافيًء وبطل أن يكون کل حيز له طبيعياً» لانه 
يلزم منه أن يكون مفارقة كل مكان له خارجاً عن طبعه أو التوجه إلى كل مكان له 
ملائماً لطبعه. ولس الاسر کذلك» فهوخلف. وبطل آن یکون کل حیز افا 
لطبعه» لانه يلزم منه أن لا يسكن جسم البتة بالطبع ولا یتحرك أيضاًء وکیف یسکن 
آویتحرك بالطبم وکل مکان مناف لطبعه» وبطل أن یکون كل مکان لا طبيعيا 
ولا منافياً؛ لأنا إذا اعتبرنا الجسم على حالته وقد ارتفع عنه القواسر والعوارض 
فحینگذ لا بد له من حيز یختص به ویتحیز إليه وذلك هو حيزه الطبيعي . فلا یزول 
عنه إلا بقسر قاسر. وتعین القسم الرابع أن بعض الاأحیاز له طبيعي» وبعضها غير 
طبيعي . وکذلك نقول في الشکل: إن لكل جسم شكلاً ما بالضرورة لتناهي 
حدوده . وکل شکل فإما طبيعي له أو بقسر قاسر. وإذا ارتفعت القواسر في التوهم 
واعتبرت الجسم من حيث هو جسم وکان في نفسه متشابه الأجزاء فلا بد أن یکون 
شکله كرياء لأن فعل الطبيعة في المادة واحد متشابه فلا يمكن أن یفعل في جزء 
زاوية وفي جزء خطاً مستقيماً أو منحنياً» فينبغي أن یتشابه الأجزاء» فیجب أن یکون 
الشکل كرياً. وأما المرکبات فقد تکون آشکالها غير كرية لاختلاف أجزائها. 
فالاجسام السماوية كلها كرية. وإذا تشابهت أجزاژها وقواها كان حیزها الطبيعي 
وجهتها واحدة» فلا یتصور آرضان في وسطین في عالمین ولا ناران في أفقين» بل 
لا يتصور عالمان, لأنه قد ثبت أن العالم بأسره كري الشکل. فلو قدر کریان 
آحدهما بجنب الآخر كان بینهما خلاء ولا یتصلان الا بجزء واحد لا ينقسم» وقد 
تقدم استحالة الخلاء, وأما الحركة فمن المعلوم أن كل جسم اعتبر ذاته من غير 
عارض » بل من حيث هو جسم في حيز؛ فهوإما أن يكون متحركاً وإما أن يكون 
ساكناً. وذلك ما نعنيه بالحركة الطبيعية والسکون الطبيعي فتقول: إن كان الجسم 
بسيطاً كانت أجزاؤه متشابهة . وأجزاء ما يلاقيه وأجزاء مكانه كذلك. فلم يكن بعض 
الاجزاء أولى بان يختص ببعض أجزاء المكان من بعض؛ فلم يجب أن يكون شيء 
منها له طبيعياًء فلا يمتنع أن يكون على غير ذلك الوضعء بل في طباعه أن يزول 
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عن ذلك الوضع أو الأين بالقوة. وکل جسم لا ميل له في طبعه فلا یقبل الحركة 
عن سبب خارج. فبالضرورة في طباعه حركة ماء إما لکله وإما لاجزائه حتی یکون 
متحركاً في الوضع بحركة الاجزای وإذن صح أن كل قابل تحريك ففيه مبدأ ميل» 
ثم لا یخلو ما أن يكون على الاستقامة أوعلى الاستدارة والأجسام السماوية لا تقبل 
الحركة المستقيمة كما سبق » فهي متحركة على الاستدارة وقد بينا استناد حركاتها 
إلى مبادئها. 
وأما الكيف فنقول ولا : إن الأجسام السماوية ليست موادها مشتركة» بل هى 
مختلفة بالطبع» كما أن صورها مختلفة. ومادة الواحدة منها لا يصلح اا 
بصورة الاغری. ولو آمکن ذلك کذئك لقلبت الحركة المستفيمة وهو محال. فلها 
طبيعة خامسة مختلفة بالنوع» بخلاف طبائع العتاصرء فان مادتها مشتركة وصورها 
مختلفة. وهي تنقسم إلى حار يابس كالنار» والی.حار رطب کالهوای وإلى بارد 
رطب كالماء» والی بارد یابس کالارض. وهذه آعراض فیها لا صور؛ ویقبل 
الاستحالة بعضها إلى بعض» ویقبل النمو والذبول ویقبل الآثار من الاجسام 
السماوية . وأما الكيفيات» فالحرارة والبرودة فاعلتان, فالحار هو الذي يغير جسماً 
آحر بالتحلیل والخلخلة بحيث يألم الحاس منه» والبارد هو الذي يغير جسماً 
بالتعقید والتکثیف بحیث يألم الحاس منه. وأما الرطوبة واليبوسة فمنفعلتان. 
فالرطب هو سهل القبول للتفریق والجمع والتشکیل والدفع. والیابس هو عسر 
القبول لذلك. فبسائط الاجسام المركبة تختلف وتتمایز بهذه القوی الأربع» 
ولا يوجد شيء منها عدیماً لواحدة من هذه(). وليسبث هذه صوراً مقومة للأجسام» 
لكنها إذا ترکت وطباعها ولم یمنعها مانع من حارج ظهر منها في آجرامها حر 
(۱) أي الواحدة من القوتین الفاعلتین, وواحدة من القوتین اللفعلتین لان هذه الاجسام من شانها أن تفترق 
وتجتمع والا لما اتصلت منبا أجزاء نحصلت منبا الرکبات .ومن شانها أن تختلف علیها الاشکال 
وامیثات فتقبلها وتحفظهاء والتفریق والجمع لا يتم إلا بقوة جامعة وأخرى مفرفة والتشکیل وحفظه 


لا یتم الا بقوة سهلة القبول وأخری عسرة الترك» فاذن الاسطقسات آربع : جسم حار يابس» واخر 
حار رطب. وآخر بارد رطب» وآخر بارد یاپس . 
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أو برد» ورطوية آوییس . كما آنها إذا ترکت وطباعها ولم یمنعها مانع ظهر منها اما 
سکون آومیل وحركة فلذلك قیل قوة طبيعية» وقیل النار حارة بالطبم والسماء 
متحركة بالطبع . فعرفت الأحياز الطبيعية » والأشكال الطبيعية والحرکات الطبيعية, 
والكيفيات الطبيعية» وعرفت أن إطلاق الطبيعية عليها بأي وجه. فنقول بعد ذلك: 
إن العناصر قابلة للاستحالة والتغير وبينها مادة مشتركة, والاعتبار في ذلك 
بالمشاهدة فإنا نری الماء العذب انعقد حجراً جلمداء والحجر يكلس افيغود 
رماداً» ويرام بالحيلة حتى یصیر ماع فالمادة مشترکة بين الماء والارض, ونشاهد 
هواء صحواً یخلظ دفعة فیستحیل أكثره أو كله ماء وبرداً وثلجاًء ونضع الجمد في 
کوز صفر فنجد من الماء المجتمع على سطحه كالقطرء ولا یمکن أن يكون ذلك 
بالرشح لأنه ربما كان ذلك حيث لا یماسه الجمد وکان فوق مکانه ثم لا نجد مثله 
إذا كان حارا والکوز مملوءا. ویجتمع مشل ذلك داخل الکوز حيث لا یماسه 
الجمد» وقد يدفن القدح في جمد محفور حفراً مهندماً ویسد رأسه عليه فیجتمع 
فيه ماء كثير» وان وضع في الماء الحار الذي يغلي مدة واستد رأسه لم يجتمع 
شيء» وليس ذلك إلا لأن الهواء الخارج أو الداخل قد استحال ماع فبين الماء 
والهواء مادة مشتركة وقد يستحيل الهواء نارأء وهوما نشاهد من آلات حاقنة مع 
تحريك شديد على صورة المنافخ» فيكون ذلك الهواء بحيث يشتعل في الخشب 
وغيره» وليس ذلك على طريق الانجذاب. لأن النار لا تتحرك إلا على سبيل 
الاستقامة إلى العلو. ولا على طريق الکمون إذ من المستحيل أن يكون في ذلك 
الخشب من النار الكامنة ماله ذلك القدر الذي في الجمرة ولا يحترق» والكمون 
أجمع لهاء والمنتشر أضعف تأثيراً من المجتمم. فتعين أنه" هواء اشتعل نار فبين 
النار والهواء مادة مشترکة» ونقول: إن العناصر قابلة للكبر والصغر. والتكائف 
والتخلخل. فيصير جسم أكبر.من جسم من غير زيادة من خارج ويصير أصغر من 
غير نقصان. فبين الكبير والصغير مادة مشترکة. إذ قد تحقق أن المقدار عرض في 
الهيولى والكبر والصغر أعراض في الكميات. وقد نشاهد ذلك إذا أغلى الماء انتفخ 
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وتخلخل والخمر ینتفخ في الدن حتی بتصعد عند الغلیان, وکذلك القمقمة 
الصياحة وهي إذا كانت مسدودة الراس مملوءة بالماء وأوقدت النار تحتها انکسرت 
وتصدعت. ولا سبب له الا أن الماء صار أكثر مما کان, ولا جائزاً أن یقال : إنه كبر 
بدخول اجزاء النار فیها؛ فانه كيف دخلت وما خرج جزء من الماء ولا خلاء فیه؟ 
ولا جائز أن يقال إن النار طلبت جهة الفوق بطبعهاء فإنه كان ينبغي أن ترفع الاناء 
وتطیره لا أن تکسره. وإذا كان الاناء صلباً خفيفاً كان رفعه أسهل من كسره» فتعین 
أن السبب انبساط الماء في جميع الجوانب ودفعه سطح الإناء إلى الجوانب فيتفتق 
الموضع الذي كان أضعف. وله أمثلة أخرى تدل على أن المقدار يزيد وينقص»› 
ونقول: إن العناصر قابلة للتأثيرات السماوية إما اثار محسوسة مشل نضج الفواكه 
ومد البحار وأظهرها الضوء والحرارة بواسطة الضوء والتحريك إلى فوق بتوسط 
الحرارة» والشمس ليست بحارة ولا متحركة إلى فوق. وإنما تأثيراتها معدات للمادة 
في قبول الصورة من واهب الصورء وقد يكون للقوى الفلكية تأثيرات خارجة من 
العنصریات والا فكيف يبرد الأفيون أقوى مما يبرد الماء» والجزء البارد فيه مغلوب 
بالتركيب مع الأضداد؟ وكيف يفعل ضوء الشمس في عيون العشي والنبات بادنی 
تسخين ما لا تفعله النار بتسخین يكون فوقه؟ فتبين أن العناصر كيف قبلت الاستحالة 
والتغير والتأثير. وتبين ما لها بالعنصر والجوهر. 
* المقالة الثالثة : 

فى المركبات والآثار العلوية . 

قال ابن سينا: إن العناصر الأربعة عساها أن لا توجد كلياتها صرفة. بل يكون 
فیها اختلاط . ویشبه أن تکون النار أبسطها في موضعها ثم الارض . أما النار فلان 
ما یخالطها یستحیل إليها لقوتها. وأما الأرض فلان نفوذ قوی ما يحيط بها في کلیتها 
باسرها كالقليل» وعسی أن یکون باطنها القریب من المرکز یقرب من البساطه(. 
(۱) لکن ذلك دون بساطة التار, لان نفوذ القوى الفلكية السخنة في الارض جائزء وذلك مما يحدث فيها 

إحالة ما. ومع ذلك فان الارض لا تقوی على إحالة كل ما يخالطها من الجوهر القریب إلى الأرضية قوة 

النار على إحالة ما يخالطها . 
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ثم الأرض على طبقات : الطبقة الأولی القريبة من المركزء والثانية الطين» والشالثة 
بعضها ماء وبعضها طين جففته الشمس وهو البر(). والسبب في أن الماء غير 
محیط بالأرض أن الارض تنقلب ماء فتحصل وهدة؛ والماء یستحیل أرضاً فتحصل 
ربوة» والأرض صلب ولیس بسیال کالماء والهواء حتی ینصب بعض أجزائه إلى 
بعض ویتشکل بالاستدارة. وأما الهواء فهو آربع طبقات : طبقة تلي الارض فیها 
مائية من البخارات وحرارة» لأن الأرض تقبل الضوء من الشمس» فتحمی فتتعدی 
الحرارة إلى ما يجاورها. وطبقة لا تخلو عن رطوبة بخارية ولکن آقل حرارة. وطبقة 
هي هواء صرف صاف. وطبقة دخانية لأن الأدخنة ترتفع إلى الهواء وتقصد مركز 
النار فتکون کالمنتشر في السطح الأعلى من الهواء إلى أن تتصصد فتحترق. وأما 
النار فإنها طبقة واحدة ولا ضوء لهاء بل هي کالهواء المشفٌ الذي لا لون له. وان 
رئي لون للنار فهي بما یخالطها من الدخان صارت ذات لون. ثم فوق النار الاجرام 
العالية الفلكية. والعناصر بطبقاتها طوعها. والكائنات الفاسدات تتولد من تأثيراتهاء 
والفلك وان لم يكن حاراً ولا بارداً فإنه ينبعث منه في الأجرام السفلية حرارة وبرودة 
بقوی تفیض منه إليهاء ونشاهد هذا من إحراق شعاعه المنعکس على المرائي» 
ولو كان سیب الاحراق حرارة الشمس دون شعاعه لكان كل ما هو أقرب إلى العلوآسخن 
بل سبب الاحراق التفاف الشعاع الشمسي المسخن لما یلتف به فیسخن الهوای 
فالفلك إذا هيج بإسخانه الحرارة بخر من الأجسام المائية ودخن من الأجسام 
الارضية. واثار شيئاً بين الغبار والدخان من الأجسام المائية الارضیة). والبخار أقل 


را) ثم حیط بالبر والبحر افواء البخاري إلا أنه ذو طبقتین إحداهما تصاقب كرة الارض فتسخن من شعاع 
الشمس السخن للارض المسخنة لا تجاورها وبعضه يبعد عنه فتستولي عليه الطبيعة التي في جوهر المائية 
وهو البرد. وهذا تكون أعالي الجبال ومواضع انعقاد السحاب أبردء ثم فوق هاتين الطبقتین طبقة 
الهواء الذي هو أقرب إلى البساطة ثم فوقه طبقة اهواء الدخاني. وذلك أن الدخان أيبس وأسرع حركة 
وأشبه كيفية بالنار فهو يعلو البخار. 

(۲): ولان الارض والاء يوجدان في أكثر الأحوال متمازجين فليس يوجد بخار بسيط ولا دخان بسيط إلا ندرة 
وشذوذاً وإنغا يسمى التأثير باسم الاغلب. 
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مسافة في صعوده من الدخان, لان الماء ذا سخن كان حاراً رطا والاجزاء 
الارضية إذا سخنت ولطفت كانت حارة يابسة. والحار الرطب آقرب إلى طبيعة 
الهواء والحار الیابس أقرب إلى طبيعة النار. والبخار لا يجاوز مركز الهواء بل ذا 
وافی منقطتع تأثیر الشعاع برد وکلف. والدخان یتعدی حیز الهواء حتی يوافي تخوم 
النار» وإذا احتبسا فیهما حدثت کاثنات آخر. فالدخان إذا وافى حيز النار اشتعسل؛ 
وإذا اشتعل فربما سعی فيه الاشتعال فرثي كأنه کوکب یقذف به» وربما احترق 
وثبت فيه الاحتراق فرئيت العلامات الهائلة الحمر والسود. وربما كان غليظأممتداً 
وثبت فيه الاشتعال ووقف نحت كوكب» ودارت به انار بدوران الفلك وكان ذنباً له. 
وربما كان عريضاً فرئي كأنه لحية كوكب وربما حميت الأدخنة في برد الهواء 
للتعاقب المذكور فانضغطت مشتعلة» وان بقي شيء من الدخان في تضاعيف الغيم 
وق ازا وسط الغيم یتحرك عنه بشدة یحصل منه صوت یسمی الرعد ون 
تویت حرکته وتحریکه اشتعل من حرارة الحركة والهواء والدخعان فصار تار مضيثة 
تسمی البرق» وان كان المشتصل کثیفاً ثقبلا محرقاً اندفم بمصادمات الغيم إلى 
جهة الارض فیسمی صاعقة, ولکنها نار لطيفة تنفذ في الثياب والأشياء الرخوة» 
وتتصدم بالأشياء الصلبة كالذهب والحديد فيذيبه حتى يذيب الذهب في الكيس 
ولا بحرق الکیس. ویذیب ذهب المراکب ولا يحرق السیر. ولا يخلو برق عن رعد 
لانهما جمیعاً عن الحركة» ولکن البصر أحدء فقد يرى البرق ولا ينتهي صوت الرعد 
إلى السمع؛ وقد يرى متقدماً ویسمم متأخراً. 

وأما البخار الصاعد فمنه ما يلطف ويرتفع جداً ویتراگم ویکثر مدده في أقصى 
الهواء عند منقطم الشعاع فیبرد فیکثف فیقطر فیکون المتكاثئف منه ا والقاطر 
مطراً. ومنه ما يقصر لثقله عن الارتفاع بل يبرد سریعاً وينزل كما لو يوافيه برد الليل 
شري قبل أذ يتراكم سحاباً. وهذا هو الطل. وربما جمد البخار المتراكم في 
الأعالي آعني السحاب فنزل وكان ثلجاً. وربما جمد البخار غير المتراكم في 
الاعالي آعني مادة الطل فنزل وكان صقيعاًء وربما جمد البخار بعد ما استحال 
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قطرات ماء فکان بردا. وإنما یکون جموده في الشتاء وقد فارق السحاب. وفي 
الربیسع وهو داخل السحاب. وذلك إذا سخن خارجه فبطنت البرودة إلى داخلة 
فتكائف داخله واستحال ماء وأجمده شدة البرودة. وربما تکاثف في الهواء نفسه 
لشدة البرد. فاستحال سحاباً واستحال مطراً» ثم ربما وقع على صقیل الظاهر من 
السحاب صور النیرات وأضواؤها كما بقع في المرائي والجدران الثقيلة فیری ذلك 
على أحوال مختلفة بحسب اختلاف بعدها من النير وقربها» وبعدها من المرئي 
وصفائها وکدورتها. واستوائها ورعشتها. وکثرتها وقلتها. فیری هالة وقوس قزح»› 
وشموس وشهب . 

فالهالة تحدث عن انعکاس البصر عن الرش المطیف بالنیر إلى النير حيث 
يكون الغمام المتوسط لا يخفي النیر. فيرى داثرة کأنها منطقة محورها الخط 
الواصل بين الناظر وبين النير وما في داخلها ینفذ عنه البصر إلى النير. ونوره الغالب 
على أجزاء الرش يجعله كأنه غير موجود » وکان الغيم هناك هواء شفاف . وأما 
القوس فإن الغمام يكون في خلاف جهة النير» فتنعكس الزوايا عن الرش إلى النير 
لا بين الناظر والنير» بل الناظر أقرب إلى النير منه إلى المرأة فتقع الدائرة التي هي 
كالمنطقة أبعد من الناظر إلى النير: فان كانت الشمس على الافق كان الخط المار 
بالناظر والنير على بسيط الأفق وهو المحور, فيجب أن يكون سطح الأفق يقسم 
المنطقة بنصقين» فیری القوس نصف دائرة» فان ارتفعت الشمس انخفض الخط 
المذكور فصار الظاهر من المنطقة الموهومة أقل من نصف دائرة. وأما تحصيل 
الالوان على الجهة الشافية فإنه لم يستبن بعد. والسحب ربما تفرقت وذابت فصارت 
ضباباً. وربما اندفعت بعد التلطف إلى أسفل فصارت ریاحاً؛ وربما هاجت الریاح 
لاندفاع بعضها من جانب إلى جهة. وربما هاجت لانبساط الهواء بالتخلخل عند 
جهة واندفاعه إلى آخری. وأکثر سا یهیج لبرد الدخان المتصعد المجتمم الکثیر 
ونزوله فان مبادىء الریاح فوقانية. وربما عطفها مقاومة الحركة الدورية التي تتبع 
الهواء العالي فانعطفت رياحاً. والسموم ما كان منها محترقاً. وأما الابخرة داخل 
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الارض فتميل إلى جهة فتبرد فتستحيل ماء فیصمد بالمد فیخرج عيوناً» وان 
لم تدعها السخونة تسرد وکثرت وغلظت فلم تنفذ في مجاري مستحصفة فاجتمعت 
واندفعت مرة فزلزلت الارض فخسفت. وقد تحدث الزلزلة من تسافط آعالي وهدة 
في باطن الارض فیموج بها الهواء المحتقن. وإذا احتبست الأبخرة في باطن الجبال 
والکهوف فیتلد منها الجواهر(۱) إذا وصل إليها من سخونة الشمس وتأثیر انکواکب 
خط؛ وذلك بحسب اختلاف المواضع والازمان والمواد. فمن الجواهر ما هوقببل 
للاذابة والطرق کالذهب والفضة ویکون قبل أن یصلب زئبقاً ونفطاً. وانطراقها لحياة 
رطوبتها ولعصیانها الجمود التام . ومنها ما لایقبل ذلك. وقد تتکون من العناصر 
اکوان أيضاً بسبب القوی الفلكية [ذا امتزجت العناصر امتزاجأً أكثر اعتدالاً من 
المعادن» فیحصل في المرکب قوة غاذية» وقوة نامية» وقوة مولدة. وهذه القوی 
متمايزة بخصائصها. 


* المقالة الرابعة : 

في النفوس وقواها . 

إعلم أن النفسن كجنس واحد ينقسم إلى ثلاثة أقسام : 

آحدها: النباتية» وهي الکمال الأول لجسم طبيعي آلي من جهة مايتولد 
ويربوويغتذي. والغذاء جسم من شأنه أن يتشبه بطبيعة الجسم الذي فيل إنه 
غذاژه ؛ ويزيد فيه مقدار ما یتحلل أو أكثر أو أقل . 

والشاني : النفس الحيوانية؛ وهي الکمال الأول لجسم طبيعي آلي من جهة 
ما يدرك الجزئیات ویتحرك بالارادة. 


(۱) وقد تحتبس في باطن الجحبال والكهوف» فتتولد منها الجواهر الغير قابلة للذوبان» وتحتقن الأدخنة أيضاً في 
البحار فتملح مياهها لأن الأشياء الأرضية ذات الهوةء أي التي عملت فيها الحسرارة وما بلغت في 
الإحالة تكون مرة. فإذا حالطت امائية ملحت. وقد يتخ من الرماد والكلس وغيرهما ملح بان يطبخ 
وی رمات ی أويترك فيصير ملحاً. 
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والشالث: اللفس الانسانية؛ وهي الکمال الأول لجسم طبيعي آلي من جهة 
ما یفعل الأفعال الكائنة بالاختبار الفكري والاستنباط بالرأي» ومن جهة مایدرك 
الأمور الكلية . 


وللنفس النباتية قوى ثلاث وهي : 

١‏ القوة الغاذية» وهي القوة التي تحيل جسماً آخر إلى مشاكلة الجسم 
الذي هي فيه فتلصقهبه بدل ما يتحلل عنه . 

۲ والقوة المنمية؛ وهي قوة تزيد في الجسم الذي هي فيه بالجسم 
المتشبه به زيادة في أقطاره طولاً وعرضاً وعمقاً بقدر الواجب ليبلغ به كماله في 
النشوء . 

۳ - والقوة المولدة؛ وهي التي تأحذ من الجسم الذي هي فيه جزءاً 
هو شبيه له بالقوة فتفعل فيه باستمداد أجسام أخرى تتشابه به من التخليق والتمزيج 
ما يصير شبيها به بالفعل فللنفس النباتية ثلاث قوى . 

وللنفس الحيوانية قوتان: محرکة ومدركة. والمحركة على قسمين: إما 
محركة بأنها باعثة» وإما محركة بأنها فاعلة والباعثة هي القوة النزوعية» الشوقية» 
وهي القوة التي إذا ارتسمت في التخيل بعد صورة مطلوبة أو مهروب عنها حملت 
القوة التي تدركها على التحريك. ولها شعبتان : شعبة تسمى شهوانية» وهي قوة 
تبعث على تحريك يقرب من الأشياء المتخيلة ضرورة أو نافعة طلباً للذة. وشعبة 
تسمی غضبية وهي قوة تبعث على تحريك تدفع به الشيء المتخيل ضاراً أو مفسداً 
طلباً للغلبة وأما القوة المحركة على أنها فاعلة فهي قوة تنبعث في الأعصاب 
والعضلات من شأنها أن تشنج العضلات فتجذب الأوتار والرباطات إلى جهة 
المبدأء أو ترخيها أو تمدها طولاً فتصير الأوتار والرباطات إلى خلاف جهة المبدأ. 

وأما القوة المدركة فتنقسم قسمین : 

أحدهها : قوة تدرك من خارج وهي الحواس الخمسء أو الثمانية. 
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فمنها البصر؛ رهي قوة مرتبة في العصبة المجوفة ندرك صورة ما ينطبع في 
الرطوبة الجليدية من أشباح الأجسام ذوات اللون المتأدية في الاجسام الشفافة 
بالفعل إلى سطوح الأجسام الصقيلة . 

ومنها السمع رهي قوة مرتبة في العصب المتفرق في سطح الصماخ تدرك 
صوره ة ما يتأدى إليه بتموج الهواء المنضغط بين قارع ومفروع مقاوم له انضغاطاً 
پعنف يحدث منه تموج فاعل للصوت يتأدى إلى الهواء المحصور الراکد في تجویف 
الصماخ» ویموجه بشکل نفسه وتماس أمواج تلك الحركة العصبة فیسمع . 

ومنها الشم وهي قوة مرتبه في زائدتي مقدم الدماغ الشبیهتین بحلمتي الشدي 
تدرك ما يؤدي إليه الهواء المستنشق من الر ائحة المخالطة لبخار الریح » والمنطبع 

ومنها الذوق وهي قوة مرتبة في العصب المفروش على جرم اللسان تدرك 
الطعوم المتحللة من الأجسام المماسة المخالطة للرطوبة اللعابية التي فيه فتحيله . 

ومنها اللمس وهي قو قوة منبثة في جلد البدن كله ولحمه فاشية فيه . والأعصاب 
تدرك ما تماسه وتؤثر فيه بالمضادة وتغيره في المزاج أو الهيئة . ويشبه أن تكون هذه 
القوة لا نوعاً بل جنساً لأربع e‏ الجلد كله الواحدة حاكمة في 
التضاد الذي بين الحار والبارد. والثانية حاكمة في التضاد الذي بين الصلب واللين . 
والثالثة حاكمة في التضاد الذي بين الرطب والیابس والرابعة حاكمة في التضاد الذي 
بين الخشن والأملس» إلا أن اجتماعهما معاً في آلة واحدة يوهم تأحدها في الذات» 
والمحسوسات كلها تتادى إلى الات الحس فتنطبع فيها فتدركها القوة الحاسة . 

والقسم الثاني : قوی تدرك من باطن» فمنها ما يدرك صور المحسوسات» 
ومنها ما يدرك معاني المحسوسات والفرق بين القسمین هو آن الصورة هي الشي ء 
الذي تدرکه النفس الناطقة والحس الظاهر معاً. ولکن الحس یدرکه الا ويؤديه إلى 
النفس› مثل إدراك الشاة صورة ة الذئب. وأما المعنی ف فهو الشيء الذي تدرکه النفس 
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من المحسوس من غير أن يدركه الحس أولاًء مشل إدراك الشاة المعنی المضادٌ في 
الذثب الموجب لخوفها یاه وهربها عنه(۱. ومن المدرکات الباطنة ما يدرك ویفعل» 
ومنها ما يدرك ولا یفعل . والفرق بين القسمین: أن الفعل فیها هو آن ترکت الصور 
والمعاني المدركة بعضها مع بعضء وتفصل بعضها عن بعض. فیکون إدراك وفعل 
أيضاً فیما أدرك, والادراك لا مع الفعل هو أن تکون الصورة أو المعنی ترتسم في 
القوة فقط من غير أن يكون لها فعل وتصرف فيه. ومن المدركات الباطنة ما يدرك 
أولاء ومنها ما يدرك ثانياً. والفرق بين القسمین : أن الإدراك الأول هو أن يكون 
حصول الصورة على نحومًا من الحصول قد وقع للشيء من نفسه. والإدراك الثاني ` 
هو أن يكون حصولها من جهة شيء آخر أدى إليها. 


ثم من القوى الباطنة المدركة الحيوانية قوة «بنطاسيا» وهو الحس المشترك 
وهي قوة مرتبة في التجويف الأول من مقدم الدماغ تقبل بذاتها جميع الصور 
المنطبعة في الحواس الخمس متأدية إليه. ثم الخيال والمصورة؛ وهي قوة مرتبة في 
آخر التجويف المقدم من الدماغ تحفظ ما قبله الحس المشترك من الحواس. ويبقى 
فيها بعد غيبة المحسوسات” والقوة التي تسمى متخيلة بالقياس إلى النفس 
الحيوانية» وتسمى مفكرة بالقياس إلى النفس الإنسانية» فهي قوة مرتبة في التجويف 
الأوسط من الدماغ عند الدودة من شأنها أن تركب بعض ما في الخيال مع بعض» 
وتفصل بعضه عن بعض بحسب الاختيار. ثم القوة الوهمية» وهي قوة مرتبة في 
نهاية التجويف الأوسط من الدماغ تدرك المعاني غير المحسوسة الموجودة في 
المحسوسات الجزئية. كالقوة الحاكمة بأن الذثب مهروب عنه» وأن الولد معطوف 
عليه . ثم القوة الحافظة الذاكرة» وهي قوة مرتبة في التجویف المؤخر من الدماغ 


(۱) فالذي يدرك من الذئب أولاً با لحس› ثم القوى الباطنة هو الصورة. والذي تدركه القوى الباطنة دون 
اس فهو المعنى . 
(۲) والقوة التي بها القبول غير القوة التي بها الحفظ . 
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تحفظ ما تدرکه القوة الوهمية من المعاني غير المحسوسة في المحسوسات. ونسبة 
الحافظة إلى الوهمية كنسبة الخیال إلى الحس المشترك. إلا أن ذلك في المعاني 
وهذا في الصورة فهذه حمس قوی الحیوانیة). 
وأما الفس الناطقة للانسان فتتقسم قواها أيضاً إلى قوة عالمة» وقوة عاملة. 
وکل واحد من القوتین یسمی عقلا باشتراك الاسم . فالعاملة قوة هي مبدأ محرك 
لبدن الانسان إلى ال فاعیل الجزئية الخاصة بالروية على مقتضی آراء تخصها 
إصلاحية . ولا اعتبار بالقیاس إلى القوة الحيوانية النزوعية. واعتبار بالقیاس إلى 
القوة الحيوانية المتخيلة والمتوهمت واعتبار بالقیاس إلى نفسها. وقیاسها إلى 
النزوعية أن تحدث عنها فیها هیثات تخص الانسان تتهيأ بها لسرعة فعل وانفعال» 
مثل الخجل. والحياء» والضحك والبکاء. وقیاسها إلى المتخيلة والمتوهمة هو آن 
تستعملها في استنباط التدابیر في الأمور الكائنة والفاسدة. واستنباط الصناعات 
الانسانية. وقیاسها إلى نفسها أن فیما بینها وبين العقل النظري تتولد الأراء الذائعة 
المشهورة» مثل: إن الكذب قبيح › والصدق حسن . وهذه القوة هي التي يجب أن 
تتسلط على سائر قوى البدن على حسب ما توجبه أحكام القوة العاقلة حتى لا تنفعل 
عنه البتة بل ينفعل عنهاء فلا يحدث فيها عن البدن هيئات انقيادية مستفادة من 
الأمور الطبيعية» وهي التي تسمى أخلاقاً رذيلة» بل تحدث في القوى البدنية هيئات 
انقيادية لهاء وتكون متسلطة علیها(۳). 
وأما القوة العالمة النظرية. فهي قوة من شأنها أن تنطبع بالصور الكلية 

المجردة عن المادة» فان كانت مجردة بذاتها فذاك. وان لم تكن فإنها تصيرها 
و وت مان ما کون لا وان الخمس كلهاء ومنه ماله بعضها دون بعض. أما الذوق واللمس 

فصروري ان يخلق في كل حیوان» ولکن من الحيوان ما لا يشمء ومنه ما لا يسسع» ومنه ما لا يبصر. 
(۲) فیکون لما أخلاق فضيلية» ويجوز أن تسب الأخلاق إلى القوی البدنية, ولكن إن كانت هي الغالبة 

تكون ها هيئة فعلية ولهذه هيئة انفعالية فيكون شيء واحد يحدث منه خلق في هذا وخلق في ذلك» وان 

كانت هي المغلوبة يكون لما هيثة انفعالية ولهذه هيشة فعلية غير غريبة» أويكون الخلق واحدا وله 


نسبتان. 
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مجردة بتجریدها إياها حتی لا یبقی فیها من علائق المادة شيء. ثم لها إلى هذه 
الصورة نسب وذلك أن الشيء الذي من شانه أن یقبل شيئاً قد یکون بالقوة قابلاً له 
وقد یکون بالفعل . 

والقوة على ثلائة أوجه: قوة مطلقة هيولانية» وهو الاستعداد المطلق من غير 
فعل ما كقوة الطفل على الکتابة: وقوة ممكنة وهو استعداد مع فعل:ما كقوة الطفل 
بعد ما تعلم بسائط الحروف. وقوة تسمی ملكة. وهي قوة لهذا الاستعداد إذا تم 
بالالة ویکون له أن یفعل متی شاء بلا حاجة إلى اکتساب . فالقوة النظرية قد تکون 
نسبتها إلى الصور نسبة الاستعداد المطلق. وتسمی عقلا هیولانی(۱؛ وإذا حصل 
فیها من المعقولات الاولی() التي یتوصل بها إلى المعقولات الشانية تسمی عقلا 
بالفعل . وإذا حصلت فیها المعقولات الثانية المکتسبة وصارت مخزونة له بالفصل 
متی شاء طالعهاء فإن كانت حاضرة عنده بالفعل تسمی عقلا مستفاداً . وإذا كانت 
مخزونة تسمی عقلا بالملکة. وههنا ينتهي النوع الانساني» ویتشبه بالمبادیء الأولى 
للوجود کله . وللناس مراتب في هذا الاستعداد. فقد یکون عقل شدید الاستعداد 
حتی لا یحتاج في أن یتصل بالعقل الفعال إلى کثیر شيء من تخریج وتعليم » حتی 
كأنه يعرف کل شيء من نفسه لا تقليداً بل بترتیب یشتمل على حدود وسطی فيه 
إما دفعة في زمان واحد» وإما دفعات في أزمنة شتی ‏ وهي القوة القدسية التي 
تناسب روح القدس فيفيض عليها منه جميع المعقولات» أوما یحتاج إليه في 
تكميل القوة العملية. فالدرجة العليا منها النبوة» فربما يفيض عليها وعلى المتخيلة 
من روح القدس معقول تحاكيه المتخيلة بأمثلة محسوسة أو كلمات مسموعة فيعبر 
عن الصورة بملك في صورة رجل. وعن الكلام بوحي في صورة عبارة . 


(۱) وهذه القوة التي تسمى عقلاً هيولانياً موجودة لكل شخص بالنوع» وا سميت هيولانية تشبيهاً بالهيولى 
الأولى التي ليست هي بذاتها ذات صورة من الصور وهي موضوعة لكل صورة. 

(۲) ويعني بالمعقولات الأول المقدمات التي يقع بها التصديق لا باكتساب ولا بان يشعر المصدق بها أنه كان 
يجوز له أن يخلوعن التصديق بها وقتا. 
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* المقالة الخامسة : 

في أن النفس الانسانية جوهر لیس بجسم ولا قائم بجسم . وأن إدراكها قد 
يكون بالات وقد يكون بذاتها بغير آلات وأنها واحدة وقواها كثير» وأنها حادثة مع 
حدوث البدن وباقية بعد فناء البدن. 

أما البرهان على أن ی ا يم 
مجردا عن المواد وعوارضهاء أعني الكم والأين والوضع. اما لأن المدرك لذاته 
مجرد كالعلم بالوحدة والعلم بالوجود مطلقاء وإما لأن العقل جرده عن العوارض 
كالإنسان مطلقاً. فيجب أن ينظر في ذات هذه الصورة المجردة كيف هي في 
تجردها؟ أبالقياس إلى الشيء المأخوذ عنه؟ أم بالقياس إلى مجرد الآخذ؟ ولا يشك 
أنها بالقياس إلى المأخوذ عنه ليست مجردة فبقي أنها مجردة من الوضع والاین 
عند وجودها في العقل. والجسم ذو وضع وأين» ومالاوضع له لايحل ماله 
وضع وأين. وهذه الطريقة أقوى الطرق. فإن الشيء المعقول الواحد الذات 
المتجرد عن المادة لا يخلوء ما أن يكون له نسبة إلى بعض الأجزاء دون البعض 
فيحل في جهة دون جهة حتى يكون متيامناً أو متياسراً بالنسبة إلى المحل. أوتكون 
نسبته إلى الكل نسبة واحدة أو لا يكون لها نسبة إليه ولا له إلى جميع الأجزاء فإن 
ارتفعت السبة من كل وجه ارتفع الحلول في جملة الجسم ا جزء من أجزائه . 
وان تحققت النسبة صار الشيء المعقول ذا وضع وقد وضع غير ذي وضعء هذا 
خلف. وبه أن الصورة المنطبعة في المادة لا تكون إلا أشباحاً لأمور جزئية 
منقسمة ‏ 0 جزء منها نسبة بالفعل أو بالقوة إلى جزء منها. وأيضاً فإن الشيء 
المتكثر في أجزاء الحد له من جهة التمام وحدة هو بها لا ينقسم . فتلك الوحدة بما 
هي وحدة كيف ترتسم في منقسم؟ وأيضاً من شأن القوة الناطقة أن تعقل بالفعل 
واحدا واحداً من المعقولات غير متناهية بالقوة وليس واحد أولى من الآخر. وقد 
صح لنا أن الشيء الذي یقوی على آمور غير متناهية بالقوة لا يجوز أن يكون محله 
جسماً ولا قوة في جسم . 
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ومن الدلیل القاطع على أن محل المعقولات ليس بجسم أن الجسم منقسم 
بالقوة بالضرورة وما لا ينقسم لا يحل المنقسم. والمعقول غير منقسم, فلا يحل 
المنقسم . أما أن الجسم منقسم فقد دللنا عليه » وأما أن المعقول المجرد لا ينقسم 
فقد فرغنا عنه» وأما أن ما لا ينقسم لا يحل منقسماً؛ فإنا لو قسمنا المحل فلا يخلو: 
إما أن يبطل الحال فيه وهذا كذب» أولا يبطل ولا يخلو إما أن يبقى حالاً في بعضه 
كما كان حالاً في كله. وهذا محال فإنه يجب أن يكون حكم البعض حكم الكل . 
وإما أن ينقسم بانقسام محله» وقد فرض غير منقسم. ثم فرض انقسام الحال فيه 
فلا يخلو: إما أن تكون آجزاژه متشابهة كالشكل المعقول أو العدد. وليس كل صورة 
معقولة بشكل. أو تكون الصورة المعقولة خيالية لا عقلية صرفة. وأظهر من ذلك أنه 
ليس يمكن أن يقال: إن كل واحد من الجزءين هوبعينه الكل في المعنی) ون 
كانا غير متشابهين مثل أجزاء الحد من الجنس والفصل فيلزم منه محالات. منها أن 
كل جزء من الجسم يقبل القسمة أيضاًء فيجب أن تكون الأجناس والفصول غير 
متناهية» وهذا باطل() وأيضاً فإنه إن وقع الجنس في جانب والفصل في جانب. 
ثم لوقسمنا الجسم لكان يجب أن يقع نصف الجنس في جانب ونصف الفصل في 
جانب وهو محال. ثم ليس أحد الجزءين أولى بقبول الجنس منه بقبول الفصل . 
وأيضاً ليس كل معقول يمكن أن يقسم إلى معقولات أبسط. فان ههنا معقولات هي 
ابسط المعقولات» ومبادىء للتركيب في سائر المعقولات وليس لها أجناس 
ولا فصول ولا انقسام في الكم ولا في المعنى, فلا يتوهم فيها أجزاء متشابهة . 

فتبين بهذه الجملة أن محل المعقولات ليس بجسم ولا قوة في جسم. فهو 


(۱) لان الشاني إن كان غير داخل في معنى الكل فيجب أن نضع في الابتداء معنى الكل لهذا الواحد 
لا لكليهماء وان كان داخلاً في معناه فمن البين الواضح أن الواحد منهما وحده ليس يدل عليه على 
التمام . 

(۲) وقد صح أن الأجناس والفصول وأجزاء الحد للشيء الواحد متناهية من كل وجه, ولو كانت غير 
متناهية بالفعل لما كان يجوز أن يجتمع في الجسم اجتماعاً على هذه الصورةء فان ذلك يوجب أن يكون 
الجسم الواحد انفصل بأجزاء غير متناهية. 


OA 


إذن جوهر معقول علاقته مع البدن لا علاقة حلول ولا علاقة انطباع بل علاقة 
التدبیر والتصرف . وعلاقته من جهة العلم الحواس الباطنة المذکورت وعلاقته من 
جهة العمل القوی الحيوانية المذکورة فیتصرف في البدن. وله فعل خاص يستغني 
به عن البدن وقواه, فان من شأن هذا الجوهر أن یعقل ذاته» ویعقل أنه عقل ذاته . 
ولیس بينه وبين ذاته آلة» ولا بينه وبين آلته آلة» فإن إدراك الشيء لا یکون إلا 
بحصول صورته فیه . وما یقدر آلة من قلب آودماغ لا يخلو إما أن تکون صورته 
بعينها حاصلة للعقل حاضرة. وإما أن تکون صورة غیرها بالعدد حاصلت وباطل أن 
تکون صورة الالة حاضرة بعينهاء فإنها في نفسها حاصلة أبداً» فیجب أن یکون 
إدراك النقل لها حاصلا آبداء ولیس الأمر كذلك» فانه تارة يعقل» وتارة یعرض عن 
الادراك والاعراض عن الحاضر محال . وباطل أن تکون الصور غير الآلة بالعدد» 
فإنها إما أن تحل في نفس القوة من غير مشاركة الجسم فیدل ذلك على أنها قائمة 
بنفسها وليست في الجسم . وإما بمشاركة الجسم حتى لا تكون هذه الصورة 
المغايرة في نفس القوة العقلية وفي الجسم الذي هوالآلة. فيؤدي إلى اجتماع 
صورتين متمائلتین في جسم واحد» وهومحال. والمغايرة بين أشياء تدخل في حد 
واحد. ]ما لاختلاف المواد أو لاختلاف ما بين الكلي والجزئي وليس هذان 
الوجهان » فثبت أنه لا بحرز أن يدرك المدرك آلة هي آلته في الادراك . 

ولا س ذلك اهف الك إلا جس كي ار ولا هن انه 
ولا آلته ولا إحساسه» وكذلك الخيال لا يتخيل ذاته ولا فعله ولا آلته» ولهذا'“ فان 
القوى الدراكة بانطباع الصور في الالات يعرض لها الكلال من إدامة العمل والأمور 
القوية والشاقة الادراك توهنها وربما تفسدهاء كالضوء الشديد للبصرء والرعد القوي 
للسمع . وكذلك عند إدراك القوى لا يقوى على إدراك الضعیف(). والأمر في القوة 


(۱) وهذا برهان آخر على أن تعقل القوة العقلية ليس بالآلة الجسدية. 
(۲) فالبصر للنور العظيم لا يبصر معه ولا بعده نوراً ضعيفاً. والسامم للصوت القوي لا يسمع معه 
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العقلية بالعكس ؛ فان دامتها للتعقل وتصورها الأمور الأقوى یکسبها قوة وسهولة 
قبول» وإن عرض لها کلال وملال فلاستعانة العقل بالخیال . 

على أن القوی الحيوانية ربما تعين النفس الناطقة في أشياء منها أن يورد 
عليها الحس جزئيات الأمور فيحدث لها أمور أربعة: 

أحدها: انتزاع النفس الكليات المفردة عن الجزئيات على سبيل تجريد 
لمعانيها عن المادة وعلاثقها ولواحقهاء ومراعاة المشترك فيه والمتباين به والذاتي 
وجوده والعرضي. فيحدث للنفس من ذلك مبادىء التصورء وذلك بمعاونة استعمال 
الخيال والوهم . 

والشاني : إيقاع النفس مناسبات بين هذه الكليات المفردة على مثيل سلب 
وإيجاب . فما كان التأليف منها بسلب وإيجاب ذاتياً بيناً بنفسه أخذته» وما كان ليس 
كذلك تركته إلى أن يصادف الواسطة . 


والثالث : تحصيل المقدمات التجريبية بان يوجد بالحس محمول لازم الحكم 
لموضوع أو تال لازم لمقدم» فيحصل له اعتقاد مستفاد من حس وقياس ما(۱. 

والرابع : الأخبار التي يقع بها التصديق لشدة التواتر. فالنفس الإنسانية 
تستعين بالبدن لتحصيل هذه المبادىء للتصور والتصديق. وأما إذا استكملت النفس 
وقويت فإنها تنفرد بأفاعيلها على الاطلاق. وتكون القوى الحسية والخيالية وغيرها 
صارفة لها عن فعلها!۲۳» وربما تصير الوسائط والأسباب عوائق . 

قال: والدليل على أن النفس الإنسانية حادثة مع حدوث البدن أنها متفقة 
في النوع والمعنى . فان وجدت قبل البدن فإما أن تكون متكشرة الذوات أو تكون 
ذاتاً واحدة. ومحال أن تكون متكثرة الذوات» إن تكثرها إما أن يكون من جهة 
(1) أما الحس فلاجل مشاهدة ذلك» وأما القهاس فلانه لو كان اتفاقياً ما وجد دائاً أو في أكثر الاحیان . 


(۲) ومثال هذا أن الإنسان قد بحتاج إلى ذاته وال آلات يتوصل بها إلى مقصد ما. فإذا وصل إليه ثم عرض 
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الماهية والصورة. واما أن یکون من جهة النسبة إلى العنصر والمادة» وبطل الأول 
لان صورتها واحدة» وهي متفقة في النوع والماهية لا تقبل اختلافاً ذاتياً» وبطل 
الثاني لان البدن والعنصر فرض غير موجود. قال: ومحال أن تکون واحدة بالذات» 
لأنه إذا حصل بدنان حصلت فيهما نفسان. فإما أن يكونا قسمي تلك النفس 
الواحدة» وهو محال لأن ما ليس له عظم وحجم لا يكون منقسماًء وإما أن تكون 
النفس الواحدة بالعدد في بدنين» وهذا لا يحتاج إلى كثير تكلف في إبطاله. فقد 
صح أن النفس تحدث كلما حدث البدن الصالح لاستعمالها إياه» ويكون البدت 
الحادث مملكتها وآلتهاء ويكون في هيئة جوهر النفس الحادثة مع بدن ماء ذلك 
البدن الذي استحقه نزاع طبيعي إلى الاشتغال به واستعماله والاهتمام بأحواله . 
والانجذاب إليه يخصها ويصرفها عن كل الأجسام غيره بالطبع إلا بواسطته. وأما 
بعد مفارقة البدن فان الأنفس قد وجد كل واحد منها ذاتا منفردة باختلاف موادها 
التي كانت وباختلاف أزمنة حدوثهاء واختلاف هیثاتها التي بحسب أبدانها المختلفة 
لا محالة بأحوالها. وأنها لا تموت بموت البدن لأن کل شيء يفسد بفساد شيء 
آخر فهو متعلق به نوعا من التعلق. فإما أن يكون تعلقه به تعلق المکافیء في 
الوجود, وكل واحد منهما جوهر قائم بنفسه فلا تؤثر المكافأة في الوجود في فساد 
أحدهما بفساد الثاني » لأنه أمر إضافي » وفساد أحدهما يبطل الإضافة لا الذات. 
وإماأن يكون تعلقه به تعلق المتأخر في الوجود. فالبدن علة للنفس'). والعلل 
اربع ۳ فلا يجوز أن يكون علة فاعلية» فان الجسم بما هو جسم لا يفعل شيئ إلا 
بقواه". والقوى الجسمانية إما أعراض أو صور مادية» فمحال أن يفيد أمر قائم 


0 إن النفس عند ابن سينا حادثة . وهو يوافق أرسطو في هذا الرأي ويخالف أفلاطون على رأي بعضهم 
من أنه يقول بقدمها. 

(۲) وهي : علة فاعلية للنفس معطية لها الوجود» وعلة قابلية ها بسبيل التركيب كالعناصر للأبدان» 
أو بسبيل البساطة كالنحاس للصنم» وعلة صورية» وعلة كمالية . 

ر فلو کان یفعل بذاته لا بقواه لكان كل جسم يفعل ذلك الفعل . 
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بالمادة وجود ذات قائمة بنفسها لا في مادة. ولا يجوز أن تکون علة قابلية. فقد بینا 
أن النفس ليست منطبعة في البدن . ولا يجوز أن یکون علة صورية أو كمالية. فان 
الأول آن یکون الأمر بالعکس. فاذن تعلق النفس بالبدن لیس تعلشاً علی آنه علة 
ذاتية لها . 

نعم البدن والمزاج علة بالعرض للنفس» فانه إذا حدث بدن یصلح أن یکون 
آلة للنفس ومملكة لها أحدثت العلل المفارقة النفس الجزئية؛ فإن [حدائها بلا سبب 
یخصص إحداث واحد دون واحد یمنع عن وقوع الکثرة فیها بالعدد. ولأن کل 

ئن بعد مالم يكن يستدعي أن يتقدمه مادة یکون فیها تهیژ قبوله» أو تهيؤ نسبته إليه 

كما تبين. ولأنه لوكان يجوز أن تكون النفس الجزئية تحدث ولم تحدث لها آلة بها 
تستكمل وتفعل لكانت معطلة الوجود ولا شيء معطل في الطبيعة» ولكن إذا حدث 
التهيؤ والاستعداد في الآلة حدث من العلل المفارقة شيء هو النفس. وليس إذا 
وجب حدوث شيء من حدوث شيء وجب أن يبطل مع بطلانه . 

وأما القسم الثالث مما ذكرناء وهو أن تعلق النفس بالجسم تعلق المتقدم 
فالمتقدم » إن كان بالزمان فيستحيل أن يتعلق وجوده به وقد تقدمه في الزمان. وان 
كان بالذات فليس فرض عدم المتأخر يوجب عام المتقدم على أن فساد البدن 
بأمر يخصه من تخیر المزاج والتركيب. وليس ذلك مما يتعلق بالنفس» فبطلان البدن 
لا يقتضي بطلان النفس . 

ويقول: إن سبباً آخر لا يفسد النفس أيضاًء بل هي في ذاتها لا تقبل الفساد؛ 
لان كل شيء من شأنة أن يفسد بأمر ماء ففيه قوة أن يفسد» وقبل الفساد فيه فعل أن 
يبقى » ومحال أن يكون من جهة واحدة في شيء واحد قوة أن يفسد وفعل أن يبقى» 
فان تهیژه للفساد شيء وفعله للبقاء شيء آخر؛ فالأشياء المركبة يجوز أن يجتمع 
فيها الأمران لوجهین(۱)؛ أما البسيطة فلا يجوز أن يجتمعا فيها. ومن الدليل على 


4 وهما: فعل أن یبقی » وقوة أن يفسد. 
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ذلك أيضاً أن كل شيء یبقی وله فوة أن يفسد فله قوة أن يبقى أيضاً؛» لان بقاءه 
ليس بواجب ضروري» وإذا لم يكن واجباً كان ممكناً. والإمكان هو طبيعة القوة. 
فإذن يكون له في جوهره قوة أن يبقى وفعل أن يبقى ؛ فيكون فعل أن يبقى منه أمراً 
يعرض للشيء الذي له قوة أن يبقى» فذلك الشيء الذي له القوة على البقاء وفعل 
البقاء أمر مشترك البقاء له كالصورةء وقوة البقاء له كالمادةء فيكون مركياً من مادة 
وصورة» وقد فرضناه واحداً فرداً. هذا خلف. فقد بان أن كل أمر بسيط فغير مركب 
فيه قوة أن يبقى وفعل أن يبقى بل ليس فيه قوة أن يعدم باعتبار ذاته. والفساد 
لا يتطرق إلا إلى المركبات. وإذا تقرر أن البدن إذا تهيأ واستعد استحق من واهب 
الصور نفساً تدبره» ولا يختص هذا ببدن دون بدن, بل كل بدن حكمه كذلك. فإذا 
استحق النفس وقارنته في الوجود فلا يجوز أن تتعلق به نفس أخرى» لأنه يؤدي إلى 
أن يكون لبدن واحد نفسان وهو محال» فالتناسخ إذن بطل . 
# المقالة السادسة : 

في وجه خروج العقل النظري من القوة إلى الفعل وأحوال خاصة بالنفس 
الإنسانية من الرؤيا الصادقة والكاذبة» وإدراكها علم الغيب» ومشاهدتها صورا 
لا وجود لها من خارج تلك الوجوه. ومعنى النبوة والمعجزات وخصائصها التي تتميز 
بها عن المخاريق . 

أما الأول: فقد بينا أن النفس الإنسانية لها قوة هيولانية(')ء أي استعداد 
لقبول المعقولات بالفعل» وكل ما خرج من القوة إلى الفعل فلا بد له من سبب 
يخرجه إلى الفعل» وذلك السبب يجب أن يكون موجوداً بالفعل» فإنه لوكان 
موجوداً بالقوة لاحتاج إلى مخرج آخر. فإما أن يتسلسل أوينتهي إلى مخرج 
هو موجود بالفعل لا قوة فيه» فلا يجوز أن يكون ذلك جسماً لان الجسم مركب من 


)١(‏ إن في الإنسان قوة تباین به ساثر الحيوان وغیره» وهي المسماة بالنفس الناطقة. أو اللفس الانسانية 
وهي موجودة في جميسع الئاس على الإطلاق. 
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مادة وصورة . والمادة آمر بالقوة» فهو إذن جوهر مجرد من المادة وهو العقل الفعال. 
وإنما سمي فعالاً بإزاء کون العقول الهيولانية منفعلة. وقد سبق إثباته في الالهیات 
من وجه آخر. وليس يختص فعله بالعقول والنفوس بل وكل صورة تحدث في العالم 
فإنما هي من فيضه العام. فيعطي كل قابل ما استعد له من الصور. واعلم أن 
الجسم وقوة في جسم لا يوجد شيئاً. فإن الجسم مركب من مادة وصورة والمادة 
طبيعتها عدمية. فلوأثر الجسم لاثر بمشاركة المادة وهي عدم والعدم لا يؤثر في 
الوجود. فالعقل الفعال هو المجرد عن المادة وعن كل قوة» فهو بالفعل من كل 
وجه. 

وأما الثاني : من الأحوال الخاصة بالنفس» فالنوم والرؤيا والنوم غژور القوى الظاهرة 
في أعماق البدن وانحباس الأرواح من الظاهر إلى الباطن. ونعني بالأرواح 20 ههنا 
أجساماً لطيفة مركبة من بخار الأخلاط التي منبعها القلب» وهي مراكب القوى 
النفسانية والحيوانية» ولهذا إذا وقعت سدة في مجاريها من الأعصاب المؤدية للحس 
بطل الحس وحصل الصرع والسكتة. فإذا ركدت الحواس ورقدت بسبب من 
الأسباب بقيت النفس فارغة عن شغل الحواس. لأنها لا تزال مشغولة بالتفكر فيما 
تورد الحواس عليها. فإذا وجدت فرصة الفراغ وارتفع عنها المانع. واستعدت 
للاتصال بالجواهر الروحانية الشريفة العقلية التي فيها نقشت الموجودات كلهاء 
فانطبع في النفس ما في تلك الجواهر من صور الأشياء لا سيما ما يناسب أغراض 
الرائي» ويكون انطباع تلك الصور في النفس كانطباع صورة في مرآة من مرآة. فان 
كانت الصور جزئية ووقعت من النفس في المصورة وحفظتها الحافظة على وجهها 
من غير تصرف المتخيلة صدقت الرؤياء ولا تحتاج إلى تعبير» ون وقعت في 


(۱) والروح إنسانية وقدسية . فالروح الإنسانية هي التي تتمكن من تصور المعنى بحده وحقيقته. والروح 
القدسية لا تشغلها جهة ولا يستغرق الحس الظاهر حسها الباطن» ویتعدی تأثيرها إلى بدنها بلا أجسام 
العالم وما فيه وتقبل المعقولات من الروح الملكية بلا تعليم من الناس. (رسائل الحكمة والطبيعيات 
ص 50). 
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المتخيلة حاکت ما پناسبها من الصور المحسوسة, وهذه تحتاج إلى تعبیر وتأویل . 
ولما لم تكن تصرفات الخیال مضبوطة واختلفت باختلاف الاشخاص والأحوال 
اختلف التعبير. وإذا تحرکت المتخيلة منصرفة عن عالم العقل إلى عالم الحس 
واحتلطت تصرفاتها كانت الرژیا أضغاث أحلام لا تعبیر لها وکذلك لوغلبت على 
المزاج إحدى الكيفيات الأربع رأى في المنام أحوالاً مختلطة . 


وأما الثالث : في إدراك علم الغيب في اليقظة . إن بعض النفوس يقوى قوة لا تشتغله 
الحواس ولا تمنعه بل يتسع بقوته للنظر إلى عالم العقل والنحين:جميضا. فيطلع 
إلى عالم الغيب فيظهر له بعض الأمور مثل البرق الخاطف » وبقی المتصور المدرك 
في الحافظة بعينه وكان ذلك وحياً صريحاء وان وقع في المخيلةء واشتغلت بطبيعة 
المحاكاة كان ذلك مفتقراً إلى التأویل . 


وأما الرابع في مشاهدة ی صوراً محسوسة لا وجود لهاء وذلك أن النفس 
تدرك الأمور الغائبة إدراكاً قيا فیبقی عين ما آدرکته في الحفظ. وقد تقبله قبولا 
ضعيفاً فتستولي عليه المتخيلة وتحاكيه بصورة محسوسة واستتبعت الحس المشترك» 
وانطبعت الصورة ذ في الحس المشترك سراية إليه من المتصورة والمتخيلة . والابصار 
هووقوع صورة في ۳ الحس المشترك فسواء وقع فيه من خارج بواسطة البصر؛ 
أو وفع فيه أمر من داحل بواسطة الخیال كان ذلك محسوسا. فمنه ما یکون من قوة 
النفس وقوة الات الادراك . ومنه ما یکون من ضعف النفس والالات . 

وأما الخامس : فالمعجزات والکرامات . 

قال : حصائص المعجزات والکرامات ثلاث : 

خاصية في قوة النفس وجوهرها لیژثر في هیولی العالم بإزالة صورة وإبعاد 
صورة؛ وذلك أن الهیولی منقادة لتأثير النفوس الشريفة المفارقة» مطيعة لقواها 
السارية في العالم. وقد تبلغ نفس إنسانية في الشرف إلى حد یناسب تلك النفوس 
فتفعل فعلها وتقوى على ما قوبت هي» فتزيل جبلاً عن مكانه وتذيب جوهراً 


يمف 


فیستحیل ماء وتجمد جسماً سائلا فیستحیل حجراً. ونسبة هله التفس إلى تلك 
النفوس كسبة السراج إلى الشمس. فکما أن الشمس توثر في الاشیاء تسخيناً 
بالاضاءة. كذلك السراج یژثر بقدره. وأنت تعلم أن للنفس تأثیرات جزئية في 
البدن. فإنه إذا حدث في.اللفس صورة الغلبة والغضب حمي المزاج واحمر الوجه. 
وإذا حدئت صورة مشتهاة فيها حدئت في أوعية المَنِيّ حرارة مبخرة مهيجة للریج» 
حتی تمتلیء به عروق آلة الوقاع فتستعد له» والموثر ههنا مجرد التصور لا غير. 

والخاصية الشانية : أن تصضو النفس صفاء یکون شدید الاستعداد للاتصال 
بالعقل الفعال حتی يفيض علیها العلوم» فإنا قد ذکرنا حال القوة القدسية التي 
تحصل لبعض النفوس حتی تستغني في آکثر أحوالها عن التفکر والتعلم. فالشریف 
البالغ منها: «یکاد زیتها بضيء ولولم تمسنه از * نور عَلَى نور( . 

والخاصية الثالثة للقوة المتخيلة: بان تقوی النفس» وتتصل في اليقظة بعالم 
الغیب كما سبق» وتحاكي المتخيلة ما أدركته النفس بصورة جميلة وأصوات منظومة 
فتری في اليقظة وتسمع » فتکون الصورة المحاكية للجوهر الشریف صورة عجيبة 
في غاية الحسن وهو الملك الذي يراه النبي) وتکون المعارف التي تتصل 
بالنفس من اتصالها بالجواهر الشريفة تتمثل بالکلام الحسن المنظوم الواقع في 
آلحتن المعتر 2 فیکون مسموعا . 

قال: والنفوس وان اتفقت في النوع إلا آنها تتمایز بخواص» وتختلف 
آفاعیلها احتلافات عجيبة . 


(۱) سورة النور: الآية ۳۵. 

(۲) الملك: هو واحد الملائكة. يقول ابن سينا في رسائله : الملائكة ذواتها حقيقية وما ذوات بحسب القیاس 
إلى الناس» فأما ذواتها الحقيقية فأمرية وإنما يلاقيها من القوى البشرية الروح القدسية الانسانية. فإذا 
تخاطبا انجذب الحس الباطن والظاهر إلى نوره فيتمثل ها من اللك بحسب ما يحتملها فرأى ذلك على 
غير صورته ويسمسع کلامه صوتاً بعدما هو وحي والوحي لوح من مراد اللك للروح الإنساني 
بلا واسطة وذلك هو الكلام الحقيقي . 


كبام 


ول جناب الحق عن أن يكون شريعة لكل وارد. وأن يرد عليه إلا واحد بعد 


واحد. 


وبعد ‏ فان ما يشتمل عليه هذا الفن ضحكة للمغفل» عبرة للمحصل› فمن 


تمت الطبیعیات بحمد الله 


يفك 


اراء العسرب في الجاهلية 


قد ذکرنا في صدر هذا الکتاب أن العرب والهند یتقاربان على مذهب واحد» 
واجملنا القول فيه حيث كانت المقارنة بين الفریقین والمقاربة بين الأمتين مقصورة 
على اعتبار خواص الأشیاء والحکم باحکام الماهیات . والغالب علیهم الفطرة 
والطبع . وأن الروم والعجم يتقاربان على مذهب واحد. حيث كانت المقاربة 
مقصورة على اعتبار کیفیات الاشیاء والحکم باحکام الطبائع» والخالب علیهم 
الاکتساب والجهد . 

والان نذکر آقاویل العرب في الجاهلية» ونعقبها بذکر آقاویل الهند وبها نختم 
الکتاب . 

# ¥ و 

حکم البيت العتیق(۱): 

وقبل آن نشرع في ذکر مذاهبهم نرید أن نذکر حکم البیت العتیق حرسه الله» 
ونصل بذلك حکم البیوت المبنية في العالم فان منها ما بني علی الدین الحق قبلة 
للناس» ومنها ما بني على الراي الباطل فتنة للناس. وقد ورد في التنزیل : إن أَوْلَ 
یت وضع للناس للَذِي بك مرکا ومد ان 04 . 


(۱) البیت العتیق: هو الکعبة» وقیل هواسم من أسماء مکة. سمي بذلك لعتقه من الجبارين أي 
لا یتجبرون عنده بل یتذللون وقد یکون العتیق بعنی القدیم, وقد یکون معنی العتیق الکریم. وکل 
شيء کرم وحسن قیل له عتیق . (معجم البلدان ۵۲۱:۱). 

(۲) سورة آل عمران : الآية 95. 
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وقد احتلفت الروایات في آول من بناه. 


قیل: إن ادم عليه السلام لما أهبط إلى الارض وقع إلى سرندیب!۱) من 
أرض الهند. وكان يتردد في الأرض متحيراً بين فقدان زوجته ووجدان توبته. حتى 
وافى حواء بجبل الرحمة(© من عرفات وعرفهاء وصار إلى أرض مكة ودعا وتضرع 
إلى الله تعالى حتى يأذن له في بناء بيت يكون قبلة لصلاته ومطافاً لعبادته كما كان 
فد عهد في السماء من البیت المعمور( 20 الذي هومطاف الملائكة ومزار 
الروحانيين» فأنزل الله تعالی عليه مثال ذلك البیت على شکل سرادق من نور» 
فوضعه مكان البيت فكان يتوجه إليه ويطوف به. 

ثم لما توفي تولى وصيه شيث عليه السلام بناء البيت من الحجر والطين على 
الشكل المذكور حذو القذة بالقذة. ثم لما خرب ذلك بطوفان نوح عليه السلام» 
وامتدّ الزمان حتى غیض() الماء وقضي الأمرء وانتهت النبوة إلى إبراهيم الخليل 
عليه السلام وحمله هاجراً إلى الموضع المبارك وولادة إسماعيل عليه السلام 
هناك ونشوژه وتربيته ثمة» وعود إبراهيم إليه واجتماعه به في بناء البيت» وذلك قوله 
تعالى : وذ برع راهيم اراد من البيْتِ وَإِسْمَاعِيِلُ04*© فرفعا قواعد البيت 
على مقتضى إشارة الوحي مرعياً فيها جميع المناسبات التي بينها وبين البيت 
المعمور» وشرعا المناسك والمشاعر محفوظاً فيها جميع المناسبات التي بینها وبين 


(۱) سرنديب: هي جزيرة عظيمة في بحر هرکند بأقصى بلاد الهندء وفي سرنديب الجبل الذي هبط عليه 
آدم (عليه السلام) يقال له الرهون» وهو ذاهب في السماء يراه البحريون من مسافة أيام كثيرة وفيه أثر 
قدم آدم . (معجم البلدان ۲۱۱:۲). 

(۷) جبل الرحمة: لم نعثرعلى ذکر لهذا الجبل في الراجع التي بين أيديناء ولعله جزء من عرفات . 

(۳) البيت العمور: هو البیت الذي في السیاء يقال له الضراح. بناژه کبناء البیت ارام ؛ وهو بحيال 
الکعبة. في السیاء السادسة أو السابعة. وسمي بالعمور لأنه يصلي فيه كل يوم سبعون ألف ملك . 
(تاريخ مكة للأزرقي ۱۸:۱). 

. 44 غيض الاء: نقص أوغار أو نضب من سورة هود: الآية‎ )٤( 

(5) سورة البقرة: الآية .١١1/‏ 
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الشرع الأخيرء وتقبل الله تعالی ذلك منهما. وبقي الشرف والتعظیم إلى زماننا والی 
يوم القيامة دلالة على حسن القبول فاختلفت آراء العرب في ذلک. 

وأول من وضع فيه الأصنام عمرو2 بن لح بن غالوثة بن عمرو بن عامر؛ 
لما ساد قومه بمکة» واستولی على آمر البیت. ثم صار إلى مدينة البلقاء() بالشام 
فرأى هناك قوماً يعبدون الاصنام فسألهم عنها, فقالوا: هذه آرباب اتخذناها على 
شکل الهیاکل العلوية والأشخاص البشرية. نستنصر بها فننصرء ونستسقي بها 
فنسقی » ونستشفي بها فنشفی فاعجبه ذلك وطلب منهم صنماً من أصنامهم فدفعوا 
إليه «هبل») فسار به إلى مکة ووضعه في الکعبة وکان معه إساف ونائلة*) على 
شکل زوجین . فدعا الناس إلى تعظیمها والتقرب إليهاء والتوسل بها إلى الله تعالی . 
وکان ذلك في آول ملك شابور ذي الأكتأف» إلى أن أظهر الله تصالی الاسلام 
فاخرجت وابطلت. وبهذا يعرف کذب من قال: إن بيت الله الحرام نما هو بيت 
زحل ؛ بناه الباني الأول على طوالع معلومة واتصالات مقبولة» وسماه بيت زحل؛ 
ولهذا المعنی اقترن الدوام به بقای والتعظیم له لقاء؛ لأن زحل يدل على البقاء 
وطول العمر أكثر مما يدل عليه سائر الکواکب. وهذا خط لان الباني الأول كان 
مستنداً إلى الوحي على يدي أصحاب الوحي . 


(۱) عمرو بن لحي : هو عمرو بن لحي بن حارثة بن عمروبن عامر الازدي من قحطان: أول من غير دين 
إسماعيل ودعا العرب إلى عبادة الأوثان. كنيته أبوثمامة . وفي نسبه حلاف شديد. وفي العلماء من جزم 
بانه مضري من عدنان حدیث انفرد به أبوهريرة. وهو جد (خزاعة) عند كثير من النسابين ورئيسها 
عند بعضهم. وكان قد أعجب باصنام (مآب) فاخذ عدداً منها فنصبها بمكة ودعا الناس إلى تعظيمها 
والاستشفاء بهاء فكان أول من فعل ذلك من العرب. (الأصنام لابن الكلبي ص ۸ والبداية والنهاية 
١‏ :لاما ). 

(۲) البلقاء : كورة من أعمال دمشق بين الشام ووادي القرىء قصبتها عمان. (معجم البلدان 4۸۹:۱). 

(۳) هبل: اسم صنم كان في الكعبة لقريش 

)٤(‏ إساف ونائلة: هو إساف بن يعلي؛ ا ونائلة بنت زید من جرهم » وكان يتعشقها في 
أرض اليمن فاقبلوا حجاجاً فدخلا الكعبة فوجدا غقلة من الناس وخلوة في البیت؛ ففجر مها في البيت 
فمسخاء فوجدوهما مسخين فاخرجوهما فوضعوهما عند الكعبة ليتعظ الناس بها فعبدتهیا خزاعة وقريش 
ومن حج البیت بعد من العرب. (الاصنام ص ۲۹) . 


۵۸۰ 


البیوت المتخذة للعبادة: 

ثم اعلم أن البيوت تنقسم إلى بيوت الاصنام والی بیوت النيران. وقد ذکرنا 
المواضع التي كانت بيوت النيران ثمة في مقالات المجوس. فأما بيوت الاصنام 
التي كانت للعرب والهند فهي البيوت السبعة المعروفة المشهورة» المبنية على 
السبع الكواكب. فمنها ما كانت فيها اصنام فحولت إلى النيران» ومنها 

مالم تحول. 

ولقد كان بين أصحاب الأصنام وبين أصحاب النيران مخالفات كثيرة» والامر 
دول فيما بینهم » وكان كل من استولى وقهر غير البيت إلى مشاعر مذهبه ودينه. 
فمنها بيت فارس على رأس جبل بأصفهان على ثلاثة فراسخ ؛ كانت فيه أصنام إلى 
أن أخرجها كشتاسب الملك لما تمجس وجعلها بيت نار. ومنها البيت الذي 
بمولتان(١)‏ من أرض الهند؛ فيه أصنام لم تغير ولم تبدل. ومنها بيت سدوسان من 
أرض الهند أيضاًء وفيه أصنام كبيرة كثيرة العجب. والهند يأتون البيتين في وأقات 
من السنة حجاً وقصداً إليهما. ومنها النوبهار الذي بناه منوجهر بمدينة بلخ9© على 
اسم القمر. فلما ظهر الإسلام خربه أهل بلخ. ومنها بيت غمدان" الذي بمدينة 
صنعاء الیمن. بناه الضحاك على اسم الزهرة» وخربه عثمان بن عفان رضي الله 
عنه. ومنها بيت کاوسان, بناه كاووس الملك بناء عجيباً على اسم الشمس بمدينة 

فرغانة(*) وخربه المعتصم . 

(۱) مولتان: بلد في بلاد الهند على سمت غزنة. قال الاصطخري : وأما الولتان فهي مدينة نحو نصف 
المنصورة؛ وبها صنم تعظمه المد وتحج إليه. ویتقرب إليه في كل عام بمال عظیم ینفق على بيت 
الصنم . (معجم البلدان ۵: ۲۲۷). 

(۲) بلخ : مديئة مشهورة بخراسان قیل إن أول من بناها مراسف اللك لما خرب بختنصر بيت القدس 
وقیل بل الاسکندر بناها وکانت تسمی الاسکندرية قديماء وهي قريبة من نرمذ. (معجم البلدان 
۱( 

۳( ال ٤‏ «أن الذي بنى غمدان هو سليمان بن داود (علیه السلام) آمر الشیاطین 
فبنوا لبلقیس ثلاثة قصور بصنعاء : غمدان وسلحین وبینون . وفیها یقول الشاعر: ۱ 
هل بعد غمدان أو سلحين من أثر أو بعد بینون يبني الناس ابیانسا؟, 

(4) فرغانة: مدينة وكورة واسعة با وراء النبر متاحمة لبلاد تركستان. (معجم البلدان 4 :۲۵۳). س 
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واعلم أن العرب أصناف شتی . فمنهم معطلة ومنهم محصلة نوع تحصیل. 
الفصل الأول . 
معطلة(۱) المرب 
وهم أصناف : ۱ 
۱ - منکرو الخالق, والبعث. والاعادة: 
فصنف منهم آنکروا الخالق والبعث والاعادة. وقالوا بالطبم المحيي 
والدهر المفني » وهم الذين آخبر عنهم القرآن المجید: «وفَاوا ما مي الا خیاتنا 
الذنيا نموت ونخيا) إشارة إلى الطبائع المحسوسة في العالم السفلي» وقصراً 
للحياة والموت على تركبها وتحللها. فالجامع هوالطبع» والمهلك هوالدهر 
وما نا الدّهْرُ وما لَهُمْ ذلك ین علم إن مُمْ ينون( فاستدل عليهم 
بضرورات فكرية وآیات قرآنية فطرية في کم آبة وکم سورة, فقال تعالی: رم 
فكوا ما بضاحبهم مِنْ جِنْةٍ إِنْ ُو إلا نذِيرٌ مین * وم ینظروا في ملکوت 
السّمَوَاتِ والازض 04 وقال: ألم یروا إلى الق الله(“ وقال: 
«آنکم تکفرون بائذي لق الأزض في يَوْميْنَ 4( وقال: يا ها لاس آعبُدُوا 
کم الذي لَك فأثبت الدلالة الضرورية من الخلق على الخالق وأنه قادر 
على الكمال ابتداء وإعادة . 
3# ¥# 4 


)١(‏ معطلة العرب: وهم الدهریون وهم الذين عطلوا الصنوعات عن صانعها وقالوا ما حكاه الله عنهم: 
دوما هي إلا حياتنا الدنيا موت ونحيا وما يبلكنا إلا الدهر». 

(۲) سورة الجحاثية: الآية 78 . 

(9) سور الحاثية: الآية 78 . 

)٤(‏ سورة الاعراف: الآيتان ١864‏ و۱۸۵. 

(ه) والآية كما وردت في القرآن الكريم هي : «أول يروا إلى ما خلق الله من شيء». (سورة النحل: الآية 


94۸ 
(7) سورة فصلت: الآية ۰4 وقامها: قل أئنكم لتکفرون بالذي خلق الارض في بومین وتجعلون له آندادا 
ذلك رب العالین؟ . (۷) سورة البقرة : الآية ۲۱. 


۸۲ 


۲ - منکرو البعث والاعادة: 

وصنف منهم أقروا بالخالق وابتداء الخلق والإبداع ؛ وأنکروا البعث والاعادة 
وهم الذين آخبر عنهم القرآن : «وضرّب نا ملا وَنيِيَ خَلْقَهُ قال مَنْ يخيي الْعِظَامَ 
وهي رميم 274 فاستدل عليهم بالنشأة الأولى» إذ اعترفوا بالخلق الأول نقال 
عز وجل : فل يُحْيهًا الذي آنشأها ول م4" وقال: «أفعیین بالخلن الأول * 
بل هُمْ في لبس بن خلت جَییب۳4. 

۳ - منکرو الرسل : عباد الأصنام: 

وصنف منهم آقروا بالخالق وابتداء الخلق ونوع من الاعادة. وآنکروا الرسل 
وعبدوا الأصنام» وزعموا أنهم شفعاژهم عند الله في الدار الاخرت وحجوا الیها 
ونحروا لها الهداياء وقربوا القرابين» وتقربوا إليها بالمناسك والمشاعر» وأحلوا 
وحرمواء وهم الدهماء من العرب إلا شرذمة منهم نذکرهم وهم الذين أخبر عنهم 
التنزيل : رل ما لها سول اكل الم وَيْميي في الاسواق بت إلى قوله - 
ان عون إلا زجلا مورا فاستدل عليهم بأن 00 كلهم كانوا كذلك. 


قال الله تعالی : وما آزسلنا لك من الْمُرَسْلِينَ إلا | نهم ليأكلُونَ الطعَامَ وَيَمْشُونَ في 
الأسوًاق4(“. 
شبهات العرب 


وشبهات العرب كانت مقصورة على هاتين الشبهتين : 
إحداهما: إنكار البعث» بعث الأجسام . 


والثانية : جحد البعث. بعث الرسل. 


(۱) سورة یس : الاية ۰۷۸ 

(۲) سورة یس : الآية ۷۹. 

(۲) سورة ق: الآية ۱۵. 

(4) سورة الفرقان : الآيتان ۷ و۸ . 
(ه) سورة الفرقان: الآية ۲ . 


۸۳ 


فعلی الأولى قالوا: طَأَبِذًا من وکنا راب رعظاماً ین مب ویون * أو باون 
انون(“ إلى أمثالها من الآيات» وعبروا عن ذلك في آشعارهم فقال بعضهم : 
حَيَهئُمٌ موث نم نش یبد حرافة يام عفرو 

ولبعضهم في مرئية اهل بدر من المشرکین : 

قَماذًا بالقليب» قلیب بذر من الشیرزی( تکلل بتالسام. 

حبرا الرشول بان سَنَحْيا 2 وکیف حياة َضذاءٍ وهام ۲ 


ومن العرب من يعتقد التشاسخ فیقول: إذا مات الانسان أوقتل اجتمع دم 
الدماغ وأجزاء بنيته فانتصب طيراً هامة» فیرجم إلى رأس القبر کل مائة سنة. وعن 
هذا آنکر علیهم الرسول عليه الصلاة والسلام فقال: «لآ مَامَةَ ولا عدوی؛ 
ولا صفر» . 

وأما على الشبهة الثانية فکان إنكارهم لبعث الرسول ب في الصورة البشرية 
أشد» وإصرارهم على ذلك أبلغء e‏ بقوله تعالى : «ومامنع 
الناس أَنْ يووا إِذ جاعم الْهُدَى الا آن قَالُوا أبَعَثَ الله بَشراً رسو« * أَبَسَرٌ 
يَهُدُوننا0” فمن كان يعترف بالملائكة كان يريد أن يأتي ملك من السماء ظوَقَالُوا 


(۱) سورة الصافات : الآيتان ١١‏ و۱۷. 

(۲) وقیل انه لعبد الله بن الزبعري» قبل أن يسلمء والنشر إحياء الیت. 

(۲) وقائلها هو أبو بكر بن الأسود الليئي» وهو شداد بن الاسود. وهي من قصيدة قاطا في رثاء فتل بدر. 

. الشیزی: شجر تتخذ منه الجفان» وهي القصاع‎ )٤( 

(ه) الصدی: كانت العرب تقول إن عظام الوق تصير هامة فتطير» وكان أبو عبيدة يقول: إنهم کانوا 
يسمون ذلك الطائر الذي بخرج من هامة الميت إذا بل الصدى» وکانت العرب تقول: إذا قتل قتيل 
فلم يدرك به الثار خرج من رأسه طائر كالبومة وهي امامة, والذکر الصدی» فیصیح عل قبره: 
اسقوني اسقوني! فان قتل قائله كف عن الصياح. (لسان العرب مادة صدي) . 

(1) سورة الإسراء: الآية ۹6. 

(۷) سورةالتغابن : من الآية” وتمامها: «ذلك بانه كانت تأتيهم رسلهم بالبينات فقالوا أبشر يهدوننا فكفروا 
وتولوا واستغنى الله والله غني حميد» . 


OAL 


و رل إليه مَلكُ4 7 ومن كان لا یعترف بهم كان یقول: الشفيع والوسيلة لا إلى 
الله تعالى هم الأصنام المنصوبة. أما الأمر والشريعة من الله إلينا فهو المنكر. 
أصنام العرب وميوهم 

فيعبدون الأصنام التي هي الوسائل ودأ» وسواعاًء ویفوث ويعوق» 
ونسراً"). وكان ود لكلب وهو بدومة الجندل. وسواع لهذيل» وكانوا يحجون إليه 
وينحرون له. ويغوث لمذحج ولقبائل من اليمن. ويعوق لهمدان. ونسر لذي 
الكلاع بأرض حمير. وكانت اللات لثقيف بالطائف. والعزى لقريش وجميع بني 
كنانة وقوم من بني سلیم . ومناة( للأوس والخزرج وغسان. وهبل أعظم الأصنام 
عندهم. وکان على ظهر الکعبة. واساف ونائلة على الصفا والمروة©» وضعهما 
عمروبن لحي» وکان یذبح علیهما تجاه الکعبة. وزعموا آنهما کانا من جرهم» 
[ساف بن عمروء ونائلة بنت سهل تعاشقا ففجرا في الکعبة فمسخا حجرین. وقيل 
لاء بل کانا صنمين جاء بهما عمرو بن لخي فوضعهما على الصفا. 

وکان لبني ملکان من کنانة صنم يقال له سعد وهو الذي یقول فيه قائلهم : 


ا ال س دلیجمم شملنا E‏ مه ل فلا نحن من سه ر 


رم ° رو كأو کي أ عق الام ل ره م م و و ERT‏ 
وفل مد إلا صخرة بتضوف 2 من الارض لا بدعو لغي ولا رشد 
وکانت العرب إذا لبت وهللت قالت : 
مساو وم 0 يي ام مم اس 0 2 ماس ۵ 


له و 


مويك فيو لك . کته وتا شلك 


(۱) سورة الفرقان: من الآية ۷ . 

(۲) وقد ورد ذكر هذه الأصنام في سورة نوح: الآية ۰۲۳ 

(م) اللات والعزى ومناة: ورد ذكرها أيضاً في القرآن الكريم» في سورة النجم: الآية 14. 

)٤(‏ الصفا والمروة: وهما جبلان بين بطحاء مكة والمسجد. اما الصفا فمكان مرتفع من جبل أبي قبیس 
بينه وبين السجد الحرام عرض الوادي الذي هو طريق وسوق. ومن وقف على الصفا كان بحذاء 
الحجر الأسود والمشعر الحرام بين الصفا والمروة. (معجم البلدان ۰)4۱۱:۳ 

(0) التنوفة: الفازة القفر من الأرض . 


6م04 


ومن الصرب من كان يميل إلى اليهودية()» ومنهم من كان يميل إلى 

النصرانية9؟, ومنهم من کان یصبو إلى الصابئة» ویعتقد في الأنواء“ اعتقاد 
المنجمين في السيارات حتى لا يتحرك ولا يسكن ولا يسافر ولا يقيم إلا بنوء من 
الأنواء» ويقول مطرنا بنوء كذا. ومنهم من كان يصبو إلى الملائكة فيعبدهم. بل 
كانوا يعبدون الجن ويعتقدون فيهم أنهم بنات الله تعالى الله عن ذلك علوا 
کا 

الفصل الثاني 

المحصلة من العرب 
١-علومهم‏ 


إعلم أن العرب في الجاهلية كانت على ثلاث أنواع من العلوم : 

أحدها : علم الأنساب والتواريخ والأدیان ويعدونه نوعاً يا ويا 
معرفة أنساب أجداد النبي عليه الصلاة والسلام» والاطلاع على ذلك النور الوارد 
من صلب إبراهيم إلى إسماعيل عليهما السلام» وتواصله في ذريته إلى أن ظهر 
بعض الظهور في أسارير عبد المطلب: سيد الوادي» شيبة الحمد» وسجد له الفيل 
الاعظم وعليه قصة أصحاب الفیل . 


وببركة ذلك النور دفع الله تعالى شر آبرهة(»وارسل عليهم طيراً أبابيل0©. 


)١(‏ وكانت في حمير. 

(۲) وكانت في ربيعة وغسان وبعض قضاعة . 

(۳) النوء: نجم يستدل به على المطر. 

(8) أبرهة: هو أبرهة الأشرم صاحب الفيل» وكان بنى القليس بصنعاء فخرج أحد بني فقيم فأحدث فیها, 
فغضب أبرهة وحلف ليسيرن إلى البيت حتى بهدمه ثم أمر الحبشة فتهيات وتجهزت, ثم سار وخرج 
معه الفیل وحديثه طویل . (انظر السيرة لابن هشام .)137:١‏ 

(*) سورة الفيل: الآية . 
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وببركة ذلك النور رأی تلك الرؤيا في تعريف موضع زمزم " ووجدان 
الغزالة والسيوف التي دفنتها جرهم . 

وببركة ذلك النور ألهم عبد المطلب النذر الذي نذر في ذبح العاشر من 
أولاده» وبه افتخر النبي عليه الصلاة والسلام حين قال: «أنا ابن التبيحين» أراد 
بالذبيح الأول إسماعيل عليه السلام؛ وهوأول من انحدر إليه النور فاختفی. 
وبالذبيح الثاني عبد الله بن عبد المطلب. وهو اخر من انحدر إليه النور فظهر كل 
هو 

وببركة ذلك النور كان عبد المطلب يأمر آولاده بترك الظلم والبخي ويحثهم 
على مكارم الأخلاق وينهاهم عن دنيات الأمور. 

وببركة ذلك النور كان قد سلم إليه النظر في حكومات العرب والحكم بين 
المتخاصمين» فكان يوضع له وسادة عند الملتزم فيستند إلى الكعبة» وينظر في 
حكومات القوم . 

وببركة ذلك النور قال لأبرهة: «إن لهذا البيت رباً يحفظه ويذب عنه» وفيه قال 
وقد صعد إلى جبل أبي قییس): 

لا یمین صَلِبُْهُمْ وِيِحَالْهُمْ غثراً مالك 

إن كنت تا ركهت و میا فان میا شا اک 


وببركة ذلك النور كان یقول في وصایاه : «ائه لن یخرج من الدنیا ظلوم حنی 


)١(‏ زمزم: هي البثر المباركة المشهورة. قيل سميت زمزم لكثرة مائها. وفيل سميت بذلك لأن سابور الملك 
لماحج البيت أشرف عليها وزمزم فيها. والزمزمة: كلام الجوس وقراءتهم على صلاتهم وعل 
طعامهم» وقيل غير ذلك . (انظر معجم البلدان ۱2۷:۳). 

(۲) جبل أبي قبيس» وهو مشرف عل مسجد مكة. (معجم البلدان 4 :07:4 . 

(5) المحال: التدبير. 


/اممة 


ينتقم الله منه وتصيبه عقوبة» إلى أن هلك رجل ظلوم حتف أ لع عير 
فقيل لعبد المطلب فى ذلك ففكر وقال: والله إن وراء هذه الدار داراً يجزى فيها 
المحسن پاحسانه ويعاقب فيها المسىء بإساءته . 

ومما يدل على إثباته المبدإ والمعاد أنه كان يضرب بالقداح() على ابنه 
عبد الله ويقول: 
بتارف انت لت الیجمود. وان ری المی یه وال میت 

من عِنْدِكَ الطارف وال ت لب ذ) 

ومما يدل على معرفته بحال الرسالة وشرف النبوة أن أهل مكة لما آصابهم 
ذلك الجدب العظيم وأمسك السحاب عنهم سنتين أمر أبو طالب ابنه أن يحضر 
المصطفی محمدا يِه . فأحضره وهو رضيع في قماط فوضعه على يديه واستقبل 
الكعبة ورماه إلى السماء وقال: «يا رب: بحق هذا الغلام» ورماه ثانياً وثالثاً. وان 
یقول بحق هذا الغلام آسقنا غيئاً مغيئاً دائماً مطلا. فلم یلبث ساعة أن طبق 
اللامي الذي منه : 

و و و 2 5 2 و 30 55 ۶ ۰ ۴ 
وان پستسقی الغتا بوجهه مال۲) الیتامی عصمة للارامسل 
ِيف به الهلا بن آل بان هم ننه في نش وفواضلر 


ao >‏ و باه ما 


کذبتم ورب ابیت نبزي محم د*) ولتت تن طاعنْ دونه ونناضل 


(۱) فقد روي أن عبد الطلب لما آمر بحفر زمزم نذر لله أن سهل الأمر بها أن بنحر پعض ولده. كما قيل إنه 
نذر لثن أتاه الله عشرة من الذكور ليجعلن أحدهم لله؛ فليا صاروا عشرة وحضر زمزم آمر في النوم 
بالوفاء بنذره فضرب القداح على أولاده بعد أن جمعهم واخبرهم بنذره ودعاهم إلى الوفاء وأطاعوه» 
فكتب اسم كل واحد على قدح» ودفعت تلك القداح للسادن والقائم بخدمة هبل وضرب بها 
فخرجت على عبد الله وكان أصغر ولده. 

(؟) الطارف والتليد: المال الکتسب حديثاً وقدياً. 

(۳) الثمال: الذي يعين قومه ويغيثهم . 

6 وفي نسخة: «كذبتم وبيت الله يبري محمدأه وفي نسخة «نبزي». 
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8 مس م 


لت عدن تمرم ره 


مر عن نات الخال ٠«‏ 


وقال العباس بن عبد المطلب في النبي عليه الصلاة والسلام قصيدة منها : 


OF ۵‏ وم ۾ 2 _ ۳ 
من قبلها طبت في الظلال وني 
كم هَبَطتَ الم E‏ 
ب طم ترق تاقث ام و 
حتت TE‏ ی 


رم مار وه م9 ره ۹ 
انالا ظ يات آشرقت الاز 


وب اوم 2 ايم ب 


مسنتودع جین يُخْصَفٌ الوزق 
أت ولا E‏ لا کت 
اال ER‏ مله ارق 
لا مضی الم بذا طبق 
نيف لاء تا الط 


1م 
وضساعت ررك الافىٌ 


o ر‎ 


فنحن في ذلك الصا وفي ال تون وسبل الرشاد تخترق 
# نا نا 


وأما النوع الثاني 


من العلوم فهو علم الرژیا(۳) وكان أبو بكر رضي الله عنه 


ممن يعبر الرؤيا في الجاهلية ویصیب. فيرجعون إليه ویستخبرون عنه. 
وأما النوع الثالث فهو علم الأنواء(۳ وذلك مما يتولاه الکهنة*؟ ا 


منهم وعن هذا قال النبي کل 


ورك 
محمد) . 


2# 


وروایته ف اللسان (مادة بزا) : 


وقال شمر:معناه یقهر ویستذل. 
(۱) الحلائلء الواحدة حليلة: وهي الزوج. 


يكل : «من قال مُطرنا بنوء كذًا فقدْ کفر بما آنزل عَلَى 


ولا نطاعن دونه ونناظل 


(۲) علم الرؤيا: قال الأصفهاني في الذريعة: ومن الفراسة علم الرژیا وقد عظم الله تعالى أمرها في جميع 
الکتب المنزلة» وقال لنبيه بل : وما جعلنا الرژیا التي أريناك إلا فتنة للناس والشجرة الملعونة في 


القران» . 


(۳) علم الأنواء: النوء نجم يستدل به على الطرء والعرب تجعل النوء للغارب لأنه يض للغروب متاقلا 


والبرد يقول: النوء على الحقيقة للطالع لا للغارب. 
(8) الكهنة, من الکهانة : وهي ادعاء علم الغيب. 


(*) القافة. من القيافة: وهو علم يبحث عن تتبع آثار الأقدام والاخفاف والحوافر في القابلة للاثر. 


۲ب معتقدانهم 

ومن العرب من كان يؤمن بالله والیوم الاخر. وينتظر النبوة. وکانت لهم سنن 
وشراشع قد ذكرناها لأنها نوع تحصيل . 

فممن كان يعرف الور الظاهرء والنسب الطاهرء ويعتقد الدين الحنيفيٌ 
وینشظر المقدم النبوي: زیدا") بن عمروبن نفیل؛ كان يسند ظهره إلى الكعبة 
ويقول: أيها الناس هلموا إليّ فإنه لم يبق على دين إبراهيم أحد غيري . وسمع 
أمية" بن أبي الصلت يوماً ينشد: 
کل ی لاه عله . ال نويج الحیِينُء ژوز 

فقال له : صدقت. وقال زيد أيضاً: ك 
قَلَنْ تون نفس منك وَاتيَة یوم الجساب إذا ما يُجْمَم ابر 

وممن كان يعتقد التوحيد ويؤمن بيوم الحساب فقس( بن ساعدة الإيادي» قال 


في مواعظه : كلا ورب الکعبة : لیعودنْ ما باد» ولثن ذهب ليعودن يوماً . وقال ایضا: 
کلا بل هر ال لدو “لين سوه وا رنه 


اا اسلف و E‏ “عدا 


)١(‏ زيد بن عمرو بن نفيل: هو أحد حكاء الجاهلية واين عم عمر بن الخطاب لم يدرك الاسلام وكان يكره 
عبادة الأوثان ووأد البنات. رآه النبي يل قبل النبوة وسئل عنه بعدها فقال: يبعث يوم القيامة أمة 
وحده. توق قبل مبعث النبي كله بخمس سنوات وذلك 7 اق. ه/505م. (طبقات ابن سعد وخزانة 
البغدادي 89:1),. 

(۷) أمية بن أبي الصلت: هرشاعر جاهلي حكيم من أهل الطائف. قدم دمشق قبل الإسلام وكان مطلعاً 
على الکتب القديمة يلبس السوح تعبداً. وهوممن حرموا الخمر على أنفسهم ونبذوا عبادة الاوشان في 
اللحجاهلية . متوق سنة ۵ + (خزانة البغدادي ۱ :۱۱۹ والشعر والشعراء). 

(۲) قس بن ساعدة الايادي : هو آحد حکیاء العرب ومن کبار خطبائها في الجاهلية. كان أسقف نجران. 
ویعد من العمرین» وقد طالت حياته وادرکه اللبي يل قبل التبوة في عكاظ, وسشل عنه بعد ذلك 
ففال: يحشر أمة وحده. متوی نحو ۲۳اق. ه/۱0۰م. (البيان والتبيين ۲۷:۱ وخزانة البغدادي 
۷:۱ 


(5) هذا البيت مکسور ولعل صوابه: اعاد الخلق وآبدی. 


0۹۰ 


وأنشد في معنی الاعادة: 


- 2 م o‏ 2 که ۶ 34 - 
یا باكي الموت والاموات في جدت 


e 


اه رو 0 1 


منهم عراة ومنهم ' في ثيا 7 


ا علیهم من بقابا زف خرق«۱) 
کا ینب 39 م e‏ 


2 2 ومنها الأزرَق ال 


ومنهم عامر““ بن الظرب العدواني» وكان من شعراء العرب وخطبائهم» وله 


وصية طويلة يقول في آخرها «إني 


ما رأيت شيئاً قط خلق نفسه» ولارأيت موضوعاً 


إلا مصنوعاًء ولا جائياً إلا ذاهباً. ولو كان يميت الناس الداء لأحياهم الدراء. ثم 


قال: إني آری آمورا شتی وحتی » قيل له: وما حتى؟ قال: حتى يرجع الميت حياء 
ویعود لا شيء شيئاً: ولذلك خلقت السموات والأرض» فتولوا عنه ذاهبين» وقال: 


ويل إنها نصيحة» لو كان من يقبلها» . 


وكان عامر قد حرم الخمر على نفسه فيمن حرمها وقال فيها: 


إل آشرب الخمر أَشْرَبْهًا للها 
لول ال والقینات لَمْ أرما 
مورثة اقم ا بلا 3 
سك الله افيا واش رها 


(۱) البز: ضرب من الحرير» والخرق: البالي من الثياب. 


۲( وفي نسخة: «منهم عراة وموق في ثيابهم». 
(۳) الخلق : البالي من الثیاب وغيرها. 


إن أَدَعُْهَا فَإني مَاتِت فال *) 
ولا رآنیسي لا بن مَدَىعَالِي 
دَمَابَةٌ بعقود, الوم زالمال 
مرب بالفتَى ذي النْجَدَةٍ الحالي 
حَتَى تمرّق رب الارض آوضالي 


(6) عامر بن الظرب العدواني: هو إمام مضر وحکیمها وفارسها وخطیبها ورئیسها في الجاهلية» وهو من حرم 
الخمر في الجاهلية» وأول من قرعت له العصاء وکان يقال له «ذو الحلم» وفیه قال الشاعر: 


إن العصا قرعت لذي الحلم 
(انظر الاصابة ت 1۵۵۰ والمحبر ص ۲۳۶). 


)۵( القالي : البخضص والكاره. 


ام م وم و و و و هه و موه و و و و 


وممن كان قد حرم الخمر في الجاهلية : قیس() بن عاصم التميمي : 
وصفوان بن أمية بن محرث الكناني » وعفیف) بن معدي كرب الكندي» وقالوا فيها 
أشعاراً» وقال الأسلوم اليالي وقد حرم الخمر والزنا على نفسه : 


او غ و e‏ 
4o,‏ م 8م 0 9 ۶ 
وتركت شرب الراح وهي آثيرة 


رک ا ا مر ل نج 


8 غم مد مت 4 و 
وعففت عنه با آمیم تکرسا 


مر a‏ ول ني 1 0 له مره 
والسلم أبقى في الأمور وأعرف 
۳ ۳ ع همه بر E‏ مرو 
والمه فسات وترك ذلك آشرف 
رمك سم افاي کر و کرو 
وکذاك یفعل ذو الحجی المتعفف 


وممن كان يؤمن بالخالق تعالی» وبخلق آدم عليه السلام: عبد لطابخة بن 


تعلب بن وبرة من قضاعة وقال فيه : 

وأدعوك يا زربي تیا ات هل 
لاحك امل الحبودو لشي كله 
ونت الذي لم يح » لته انیا 


ركه م 2 ۳ ۶ و و ۾ 2 
وَأنت القدِيم الاؤل الماجد الذي 
وأنت الذي نی غيب ظَلمة 


دُعَاءَ ريق قذ تثبّث بالعصم 
َو الول" لم تفجل بشخط ولمم 
ولم يُرَعَبْدٌ منك في صالح وجم) 
دات لى الشاس في أك الْعَِدَمٌ 
إلى ظُلْمَةٍ بن لب آَم في نم 


ومن هؤلاء: النابغة الذبياني » امن بیوم الحساب فقال : 


نشیم" قك ال زین 
وآراد بذلك الجزاء بالاعمال . 


5 94 م مل E:‏ 5 يخاي 


(۱) قيس بن عاصم التميمي : هر أحد أمراء العرب وعقلائهم والوصوفین بالحلم والشجاعة. كان شاعراً 
اشتهر وساد في الجاهلية» وهرنمن حرم على نفسه الخمر. وفد على النبي بي في وفد تيم سنة ٩ه.‏ 
فاسلم وقال النبي لاراه: هذا سيد أهل الوبر» وقد استعمله على صدقات قومه. توفي في البصرة نحو 
۰ . رانظر الإصابة ت 6 ۷۱۹ وخزانة البغدادي 4۲۸:۳). 

(۲) هو شرحبیل بن معدي كرب ابن عم الأشعث بن قيس» یعرف بعفیف. وفد على النبي بلا وکان في 
ألفين وخسمائة من العطاء» وهوممن حرم الخمر على نفسه في الجاهلية. (أسد الغابة ۳۲۳۹:۳). 


۳( ذو الطول: ذو القدرهة والغنی. 
)٤(‏ الوجم: البخیل. 


(ه) وني الدیوان ص ۳۲ - دار الکتب العلمية «مجلتهم» . 


ومن هؤلاء : زهير بن أبي سلمى المزني » وكان يمر بالعضاة() وقد أورقت 
بعد يبس فيقول: لولا أن تسبني العرب لآمنت أن الذي أحياك بعد يبس سيحيي 
` وهي رسیم 7 ثم آمن بعد ذلك وقال في قصيدته التي أولها: 
ین أم آوفی مه لم تَکلم). ۰۰ وهي من السبعیات. 
بژهر فبوصن في كاب فیدر یوم جاب أَوَیْعج [ل فينم 
ومنهم : علاف بن شهاب التميمي » کان يؤمن بالله تعالی وبیوم الحساب» 
وفیه قال : 
وَلَقَدْ شهدت الحضَم یوم رفاقةه فلت بنه حط المفتال, 
لمت أن الله جاز به یوم الجساب بأختن الافمالر 
وکان بعضص العرب إذا حضره الموت يقول لولده: ادفنوا معي راحلتي حتی 
آحشر علیها فان لم تفعلوا حشرت على رجلي . قال جریبة)بن الاشیم الاسدي 
في الجاهلية وقد حضره الموت يوصى ابنه سعداً: 
با سمد ما هن فانیي اوصیبك ]إن آغا ال وضاة انت 
لا تتركنٌ أباك سعشر راجلا في اشر بضر ! للد إليندين رنب 
خضل آن ال على 3 یت وابغ المطيّة اه هو آصوب(» 
0 
f‏ 9 | 1 2 3 ا و ل م لم (ه 
ا زودني إذا فارقتني في القبر راحلة برحل قاتر 
)۱ العضاتة الواحدة عضاهة : وهي نوع من الشجر الشوكي ينبت في الصحراء. 
(۲) وعجزه: «بحومانة الدراج فالتثلم». 
(۳) جريية بن الاشیم الأسدي: ویقال الفقعي : وهو أحد بني فقعس بن طریف» وه و آخو مطير بن 
الاشیم أحد شیاطین بني أسد» وهو شاعر مقل. (شرح الحماسة ۲ : ۱۳۹ ومعجم الشعراء ص ۷۷). 
(4) وفي نسخة: «وتق الخطيئة إنه هو آفرب». 
ا3 الرحل : ما جعل على ظهر البعیر کالسرج» والرحل القاتر: الحيد منه . 


0۹۲ 


لِلْبَعْثِ أَرْكبّهَا إا فیل انوا متساوقین") معا لخشر الْحَاشِرِ 
من لا بوافیه غآی رة الق بين مدقم آزغانر 


وکانوا یربطون الناقة معكوسة الرأس إلى مژخرها مما يلي ظهرهاء أو مما يلي 
کلکلها() وبطنهاء ويأخذون ولية(*» فيشدون وسطها ويقلدونها عنق الناقة ويتركونها 
حنى تموت عند القبر» ويسمون الناقة بلية» والخيط الذي تشد به ولية» وقال 
بعضهم يشبه رجالا في بلية : «كالبلايا في أعناقها الولايا» . 


۳ - تقاليد العرب التي أقرها الاسلام. وبعض عاداتهم 
قال محمد“ بن السائب الكلبي : كانت العرب في جاهلیتها تحرم آشیاء 
نزل القران بتحريمهاء كانوا لا ینکحون الأمهات. ولا البنات» ولا الخالات» 
ولا العمات . 


وكان أقبح ما يصنعون أن يجمع الرجل بين الأختين» أو يختلف على امرأة 
أبيه » وكانوا يسمون من فعل ذلك ل قال آوس() بن حجر التميمي يعو فون 
من بني قيس بن ثعلبة تناوبوا على امرأة أبيهم ثلاثة؛ واحداً بعد الآخر: 


(۱) وفي نسخة «مستوسقين» وفي رواية أخرى «مستوثقين». 

(۲) وفي نسخة «عثراته». والعشراء : الناقة, 

(۳) الکلکل : الصدر. 

(4) الولية: اخیط الذي تشد به الناقة . 

(*) محمد بن السائب الكلبي : : نسابة راوية عالم بالتفسير والاخبار وأيام العرب» وهومن أهل الكوفة. 
قيل: كان سبئياً من أصحاب عبد الله بن سبأ الذي كان يقول: إن علي بن آبي طالب لم يمت 
وسیرجع ويملا الدنيا عدلاً کا ملشت جوراً. وهو صاحب کتاب الأصنام» توفي في الكوفة سنة 
۲ (راجع تهذیب التهذیب ٩‏ :۱۷۸ ووفیات الاعیان .)4٩۳:۱‏ 

(1) أوس بن حجر التميمي :اهشاع چاه وهر زوج آم زهیربن آبي سلمی. كان كثير الاسفار وأكثر 
|قامته عند عمرو بن هند ملك الحيرة . عمّر طویلا ول يدرك الاسلام. وهو صاحب الأبيات المشهورة 
التي أوها: 

أيتها النفس ابجملي جزعا 
توفي نحو اق. 1۲۰/۸م. (راجع خزانة البغدادي 7: 770 وشعراء النصرانية ص 48۹۲). 
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یکوا کا ان از ۳ مَشْيَ الرَرَافة في آباطها الحَجْت 

وکان أول من جمع بين الأختين من قريش : آبو آحیحة(۳) سعيد بن العاص 
جمع بين هند وصفية ابنتي المغيرة( بن عبد الله بن عمرو بن مخزوم . 

قال : وكان الرجل من العرب إذا مات عن المرأة أو طلقها قام أكبر بنيه» فان 
كان له فيها حاجة طرح ثوبه عليهاء وإن لم يكن له فيها حاجة تزوجها بعض إخوته 
بمهر جدید . 

قال وکانوا يخطبون المرأة إلى أبيها أو إلى أخيها أوعمها أو بعض بلي عمهاء 
وكان له يخطب الكفء إلى الكفءء فان كان أحدهما أشرف من الآخر في النسب 
رغب له في المال» وان كان هجینل(*) خطب إلى هجين فزوجه هجينة مثله» ويقول 
الخاطب إذا آتاهم : أنعموا صباحاً. ثم يقول: نحن أكفاؤكم ونظراؤكم» فان 
زوجتمونا فقد أصبنا رغبة وأصبتمونا؛ وكنا لصهركم حامدین» وان رددتمونا لعلة 
نعرفها رجعنا عاذرین» فإن كان قريب القرابة من قومه قال لها أبوها وأخوها: إذا 
حملت إليه أيسرت وأذكرت» ولا آنشت. جعل الله منك عدداً وعزأ وخلداه أحسني 
خلقك» وأكرمي زوجك. وليكن طيبك الماء. 


(۱) الحجف: ضرب من الترسة الواحدة حجفة» وقيل: هي من الجلود خاصة. (لسان العرب مادة 
حجف) . 

(۲) سعيد بن العاص: أبو أحيحة» وهو من سادات أمية ف الجاهلية وهو والد عمرو بن سعید الأشدق 
وجد سعيد بن العاص التوفی سنة 05ه. وقد حبسه عمرو بن جفئة فقال في ذلك شعراً وصل إلى بني 
عبد شمس فجمعوا مالا كثيراً وافتدوه. وقد عاش إلى ما بعد ظهور الإسلام ومات على دين الجاهلية 
نحو "اه / 1714م . (انظر الاصابة ت ۳۷۵۹۹ وتبذیب ابن عساكر ۱۳۱:۲). 

(م) المغيرة بن عمرو بن خزوم: هومن سادات قريش في الجاهلية» من سكان مكة» كان معاصراً 
لعبد الطلب بن هاشمء وعارضه في ذبح ابنه عبد الله » وقال: وال لا تذبحه حتى تعذر فيه» ومن 
نسله مشاهیر من الصحابة. متو نحو ٠دق.‏ ه/۵۷۵م. (انظر نسب قريش ص ۲۹۹ وما بعدها 
والإصابة ٤‏ :1179). 

(:) الهجين: الذي أبوه عربي وأمه أمة غير حصنة والجمع هجن وهجناء. (لسان العرب مادة هجن) . 
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وإذا زوجت فى غربة قال لها لا آیسرت ولا آذکرت. فإنك تدنین البعدای 
وتلدين الأعداء, أحسنى خحلقك. وتحببي إلى أحمائك» فان لهم عینا ناظرة اليك ‏ 
وأذناً سامع وليكن طيبك الماء. 
وكانوا يطلقون ثلاثاً على التفرقة. قال عبد الله بن عباس رضي الله عنهما: 
أول من طلق ثلاثاً على التفرقة إسماعيل بن إبراهيم عليهما السلام» وكان العرب 
يفعلون ذلك فتطلقها واحدة وهو أحق الناس بها حتى إذا استوفی الثلاث انتطع 
السبيل عنهاء و منه قول الاعشی() میمون بن قيس حين تزوج امرأة فرغب قومها 
عنه» فأتاه قومها فهددوه بالضرب أو يطلقها: 
با جارتي بيني فَإِنْكَ طالف؛ كاك موز الناس غاٍوَطَارِفَة 
قالوا : که » فقال: 
بيني فان البّيّنَ عبر ین الْعَضَا ون لانزی لي فوق رأسك بارقه 
قالوا: بل فقال : 
وبني خضّان الْمَرْجَ غَيْرَ ذَمِيمَة وم وموفت قذ کلب فِينَاوَوَامِقَْ 
قال: وكان أمر الجاهلية في نكاح النساء على أربع : رجل يخطب فیتزوج» 
وامرأة يكون لها خليل يختلف إليهاء فان ولدت قالت هو لفلان فيتزوجها بعد هذاء 
وامرأة یختلف الیها النفر وکلهم یواقعه(*) في طهر واحد» فإذا ولدت ألزمت الولد 


(۱) الأعشى: هو ميمون بن قيس بن جندل أبو بصير المعروف بأعشى قيس ويقال له أعشى بكر بن وائل 
والأعشى الكبير» وهو من شعراء الطبقة الأولى في الجاهلية وأحد أصحاب المعلقات. كان كثير الوفود 
على الملوك من العرب والفرس» وكان يغبي بشعره فسمي «صناجة العرب» متوفى سنة ۷ھ /۱۲۹م. 
(الشعر والشعراء ص 4/ وشعراء النصرانية ۱: ۳۵۷). 

(۲) بيني : فارقي . 

(۳) الوموقة: الحبوبة. وفعلها ومق, والوامق: الحب. 

)٤(‏ يواقعها: مجامعها. 
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أحدهم» وهذه تدعی القسمة وامرأة ذات راية یختلف إليها الکثیر وکلهم یواقعها 
فإذا ولدت جمعوا لها القافة فیلحقون الولد بشبیهه. 

قال : وكانوا یحجون البيت ویعتمرون ویخرمون قال زهير: 

* رکم بالقیان بن جل زنخرم » 

ویطوفون بالبیت سبعاً. ویمسحون بالحجر» ویسعون بين الصفا والمروة. قال 
أبو طالب: 
بابزا بين ا لی الصفا . وسافهناین عبوز وتخایسل, 

وکانوا لبون إلا أن بعضهم كان يشرك في تلبیته في قوله : 
لا شَرِيكُ هو لك تنه ّا مك 

ویقفون المواقف كلهاء قال العدوي : 

اقيم بالذِي حجت فرش وَمَوقفيني الحجيج غلی اللالي 

وکانوا بهدون الهداياء ویرمون الجمار» ویحرمون الأشهر الحرم» فلا يغزون 
ولا يقاتلون فیها إلا طيء. وخثعم. وبعض بني الحارث بن کعب. فانهم کانوا 
لا يحجون ولا یعتمرون ولا یحرمون الأشهر الحرم ولا البلد الحرام . 

وانما سمت قريش الحرب التي كانت بینها وبين غيرها «عام الفجاره لانها 
كانت في آشهر الحرم حيث لا تقاتل. فلما قاتلوا فیها قالوا: قد فجرناء فلذلك 
سموها: حرب الفجار . 


وکانوا یکرهون الظلم في الحرم . وقالت امرأة منهم تنهی ابنها عن الظلم : 


بدي لا تنظل بك هل الضغیر ولا كير 
۶ ی E‏ وی بت م۵ .موه 8 ل 


آبني فذ جربتها فوجنذت فالمهمایسور 
(۱) يبور: يبلك. 


۹۷ 


ن .بها الیش ای فى ت 

ومنهم من كان ینسیء۱) الشهور. وکانوا یکبسون في کل عامين شهراً. وفي 
كل ثلاثة أعوام شهرأًء وکانوا إذا حجوا في شهر من السنة لم يخطئوا أن یجعلوا یوم 
التروية0؟ ویوم عرفة(*» ویوم النحر(*) كهيئة ذلك في,شهر ذي الحجة. حتی یکون 
يوم النحر الیوم العاشر من ذلك الشهرء ویقیمون بمنی, فلا يبيعون في یوم عرفة» 
ولا في أيام منی » وفيهم أنزلت نما النيىء زیَادة في الْكُفْر©. 

وكانوا إذا ذبحوا للأصنام لطخوها بدماء الهداياء يلتمسون بذكك الزيادة في 
أموالهم . 


وكان قصي() بن كلاب ینهی عن عبادة غير الله من الأصنام» وهوالقائل : 


رين واجداً آم السك زب یی :إن تست انوا 
ترکت اللات والعرى جمیما كلف قل سس 0 


وقيل هي لزيد بن عمرو بن نفیل» و عر 
أخرجوه عن الحرم فكان لا يدخله إلا ليلا . 


)١(‏ ثبير: من أعظم جبال مكة بينها وبين عرفة. سمي ثبيراً برجل من هذيل مات في ذلك الجبل فعرف به. 
(معجم البلدان ۲ :۷۳) . 

)۲( النسء: تأخير حرمة شهر إلى آخر, من نسأت الشيء إذا آخرته . 

(۲) یوم التروية: یوم قبل یوم عرفة. وهو الثامن من ذي الحجة» سمي به لان الحجاج يتروون فيه من الاء 
وينبضون إلى منى ولا ماء بها فیتزودون ریهم من الماء؛ أي یسقون ویستقون. (اللسان مادة روي) . 

(1) يوم عرفة: سمي بذلك لان الناس یتعارفون به؛ وقیل غير ذلك . (اللسان مادة عرف). 

(5) یوم النحر: عاشر ذي الحجة» وهویوم الأضحى لان البدن تلحر فیه. (اللسان مادة نحر). 

(1) سورة التوبة : الاية ۳۷. 

(۷) قصي بن کلاب : عالم قریش. وأقومها للحق . كان يجمع قومه يوم العروبة ویذکرهم ويأمرهم بتعظیم 
الحرم » ويخبرهم بانه سيبعث فيه نبي . وکان ینبی عن عبادة الاصنام وقد خلعت له الرياسة في مكة» 
بعد أن أجلى خزاعة عنبا . 


0۹۸ 


وقال القلمس) بن أمية الكناني يخطب العرب بفناء مكة : أطيعوني ترشدوا . 
قالوا: وما ذاك؟ قال: إنكم قد تفرقتم بالهة شتى » واني لاعلم ما الله راض به» وان 
الله رب هذه الآلهة» وانه ليحب أن یعبد وحده. 

قال: فتفرقت عنه العرب حين قال ذلك» وتجنبت عنه طائفة أخرى» وزعمت 
أنه على دين بني تميم . 

قال: وكانوا يغتسلون من الجنابة ويغسلون موتاهم . قال الأفوه9 الأودي : 
الآ غللاني واغلما انني رز" فا فلت يُنجيني الشقاق ولا الحدّر 
وما قلت يجديني ثيابي إذا بدث . مفاصل آوصالي وقد شخص البَصَرْ 
وجاؤوا بماءٍ بارويغيلونني فالك من عسل سَيتَبْعَهُ كبر 

قال: وكانوا يكفنون موتاهم ويصلون علیهم. وكانت صلاتهم إذا مات الرجل 
حمل على سریره. ثم يقوم وليه فيذكر محاسنه كلهاء ويثني عليه ثم يدفن؛ ثم 
يقول: عليك رحمة الله وبركاته . 


(۱) القلمس بن أمية الكناني: هو آخر من نسأ الشهور في الجاهلية والنسء في اللغة التأخير. وكانت العرب 
تؤخر أياماً من كل سنة ليكون حجها ني وقت واحدء ثم اعتادت أن تنسأ بعض الشهور ليحل ها 
القتال في الاشهر الحرم . وكان النسء يعلن أيام اجتماع الحجيج في (منى)؛ وقد تولى إعلانه القلمس 
وراثة عن أبيه» وأبوه عن جده» واستمر نحو أربعين سنة. وظهر الاسلام فابطل ذلك. ويقال: كان 
اسمه (جنادة) والقلمس لقبه» ومعناه السيد أو الداهية البعيد الغور يلقب به كل من تولى نسء 
الشهرر. وهومن الخطباء الوعاظ قبل الإسلام. كان يخطب بفناء الكعبة وكانت العرب لا تصدر عن 
مواسمها حتى يعظها ويوصيها. (راجع تفسبر القرطبسي ۱۳۷:۸ والتاج في مادتي نسأ وقلس) . 

0( الأفوه الأودي : هو صلاءة بن عمرو بن مالك من بني أود من مسذحج؛ شاعر يمان جاهلي» يكنى 
أبا ربيعة» وهو احد الحكاء والشعراء في عصره. آشهر شعره أبياته التي منها: 
لا يصلح الناس فرضى لاسراة لحم ولا سراة إذا جهالمم سادا 

متوق نحو ٠دق.‏ ه /۵۷۰م. (راجع الشعر والشعراء ۵4 وشعراء النصرانية ص ۷۰). 

(۳) الغرر: امالك. 

(4) وف نسخة «ستتبعه غي وفي نسخة آخری «سیتبعه غبر» . 
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وقال رجل من کلب في الجاهلية لابن ابن له : 
اعضور إن فلكت وکنت حیا فاني مکی لك في صلاتي 
واجمل نصف مالي لابن سام حاتي إن حیّیت وفي مُماتي 

قال: وكانوا يداومون على طهارات الفطرة التي ابتلي بها إبراهيم عليه 
السلام : وهي الكلمات العشرء فإنهن حمس في الرأس» وخمس في الجسد. 

فأما اللواتي في الرأس: فالمضمضة والاستنشاق» وقص الشارب. والفرق» 
والسوالگ(۱). 

وأما اللواتى فى الجسد: فالاستنجای وتقلیم الأظفارء ونتف الابط وحلق 
العانة, والختان . فلما جاء الإسلام قررها سئة من السئن . 

وکانوا بقطعون ید السارق الیمنی إذا سرق. 

وکانت ملوك الیمن» وملوك الحيرة یصلبون الرجل |ذا قطع الطریق . 

وکانوا یوفون بالعهود» ویکرمون الجار» ویکرمون الضیف. قال حاتم الطائي : 
الْهم بي وبي لین فانننت لاآزشو ولا ندر 

وقال أيضاً: 
قذ كان في البُرایا لاس أو کان لم يْسَقْ جخش بعیرا ولا خر 
وکانوا ناسا موقن سرجه بکل مکان فیهم عابة بكر 


(۱» السواك : العود الذي تنظف به الاسنان. 
۵۵ أرسو: آتوقف. 
(۳) وهذا البیت غير موزون, ولعل صوابه القول: 
لقد كان ماق البرللناس أسوة كان لم یسق جحش بصیرا ولا حر 


الباب الرابع 


آراء اند 
قد ذکرنا أن الهند أمة كبيرة» وملة عظیم وآراژهم مختلفة. فمنهم البراهمة 
وهم المنکرون للنبوات أصلا. ومنهم من یمیل إلى الدهر. ومنهم من یمیل إلى 
مذهب الثنوية ویقول بملة إبراهيم عليه السلام» وأكثرهم على مذهب الصابشة 
ومناهجهاء فمن قائل بالروحانیات. ومن قائل بالهیاکل ومن قائل بالاصنام الا 
أنهم مختلفون في شکل الهیاکل التي ابتدعوهاء وكيفية آشکال وضعوهاء ومنهم 
حکماء على طریق اليونانيين علماً وعملا. 
فمن كانت طريقته على منهاج الدهرية والثنوية والصابثة فقد آغنانا حکاية 
مذاهبهم قبل عن حكاية مذهبه. ومن انفرد عنهم بمقالة ورأي فهم خمس فرق: 
البراهمة واصحاب الروحانيات» وأصحاب الهياكل» وعبدة الأصنام» والحكماء 
ونحن نذكر مقالات هؤلاء كما وجدنا في كتبهم المشهورة . 
الفصل الأول 
البراهمة 
من الناس من يظن أنهم سموا براهمة لانتسابهم إلى إبراهيم عليه السلام» 
وذلك خطأء فان هؤلاء هم المخصوصون بنفي النبوات أصلاً ورأساً. فكيف يقولون 
بإبراهيم عليه السلام؟ والقوم الذين اعتقدوا نبوة إبراهيم عليه السلام من أهل الهند 
فهم الثدوية منهم القائلون بالنور والظلمة على رأي أصحاب الاثنين» وقد ذكرنا 
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مذاهبهم. وهژلاء البراهمة إنما انتسبوا إلى رجل منهم يقال له براهم وقد مهد لهم 
نفي النبوات أصلاء وقرر استحالة ذلك في العقول بوجوده: 

منها أن قال إن الذي يأتي به الرسول لم یخل من احد آمرین: إما أن یکون 
معقولاً وإما أن لا يكون معقولاً . فان كان معقولاً فقد كفانا العقل التام بإدراكه 
والوصول الیه. فاي حاجة لنا إلى الرسول؟ وان لم يكن معقولاً فلا یکون مقبولا؛ 
إذ قبول ما ليس بمعقول خروج عن حد الإنسانية» ودخول في حریم البهيمية. 

ومنها أن قال: قد دل العقل على أن الله تعالى حكيم» والحکیم لا یتعبد 
الخلق إلا بما تدل عليه عقولهم. وقد دلت الدلائل العقلية على أن للعالم صانعاً 
عالماً قادراً حكيماً وأنه أنعم على عباده نعماً توجب الشكرء فننظر في آيات خلقه 
بعقولنا ونشكره بالائه علينا. وإذا عرفناه وشكرنا له استوجبنا ثوابه. وإذا أنكرناه 
وكفرنا به استوجبنا عقابه. فما بالنا نتبع بشراً مثلنا؟ فإنه إن كان يأمرنا بما-.يخالف 
ذلك كان قوله دلیلا ظاهراً على كذبه. 

ومنها أن قال: قد دل العقل على أن للعالم صانعاً حكيماً والحكيم لا يتعبد 
الخلق بما يقسح في عقولهم. وقد وردت أصحاب الشرائع بمستقبحات من حيث 
العقل. من التوجه إلى بيت مخصوص في العبادة والطواف حوله» والسعي ورمي 
الجسارء والاحرام والتلبية؛ وتقبيل الحجر الاصم وكذلك ذبح الحيوان» 
وتحريم ما يمكن أن يكون غذاء للإنسان وتحليل ما ينقص من بنيته» وغير ذلك» 
وكل هذه الأمور مخالفة لقضايا العقول. 

ومنها أنه قال: إن أكبر الكبائر في الرسالة اتباع رجل هو مثلك في الصورة 
والنفس والعقل» يأكل مما تأكل» ويشرب مما تشرب؛ حتى تكون بالنسبة إليه 
کجماد يتصرف فيك رفعاً ووضعاً أو كحيوان يصرفك أماماً وخلفاً. أو كعبد يتقدم 
إليك أمراً ونهياً؛ فاي تمیز له عليك؟ وأية فضيلة آوجبت استخدامك؟ وما دلیله على 
صدق دعواه؟ فان اغتررتم بمجرد قوله : فلا تمييز لقول على قول» وإن انحسر تم 
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بحجته ومعجزته فعندنا من خصائص الجواهر والاجسام ما لا یحصی كثرة» ومن 
المخبرین عن مغيبات الآمور من ساوی خبره قات لَهُمْ رُسُلّهُمْ إن نحن إلا بَشَرٌ 
ملکم وک الله من علی مَنْ يَشَاءُ مِنْ عِبَادو27 فإذا اعترفتم بان للعالم صانعاً 
وخالقاً وحكيماً؛ فاعترفوا بأنه آمر وناو حاكم على خلقه» وله في جميع ما نأتي 
ونذر» ونعمل‌ونفکر» حکم وأمر» ولیس كل عقل إنساني على استعداد ما يعقل عنه 
أمره» ولا كل نفس بشري بمثابة من يقبل عنه حكمه؛ بل أوجبت منته ترتيباً في 
العقول والتفوس. واقتضت قسمته أن يرفع» طبَعْضَْهُمْ فَوْقَ بَعْضٍ رجات لخد 
بَعْضِهُمْ بَْضاً سُحْرِياً * وَرَحْمَةُ رَبك خَيْرٌ مما يَجْمَعُونَ0©) فرحمة الله الکبری 
هي النبوة والرسالة وذلك خير مما يجمعون بعقولهم المختالة. 

ثم إن البراهمة تفرقوا أصنافاً, فمنهم أصحاب البددة» ومنهم أصحاب 
الفكرة» ومنهم أصحاب التناسخ . 

١‏ أصحاب البَدَّدة 

ومعنى «البد» عندهم شخص في هذا العالم لا یولد. ولا يتكحء ولا بطعی 
ولا يشرب ولا بهرم ولا يموت. وأول «بد» ظهر في العالم اسمه «شاكمين)(*» 
وتفسیره: السید الشریف. ومن وقت ظهوره إلى وقت الهجرة خمسة آلاف سنة. 
قالوا: ودون مرتبة البد مرتبة «البودیسعیة() ومعناه الانسان الطالب سبیل الحق» 
وإنما يصل إلى تلك المرتبة بالصبر والعطية» وبالرغبة فیما يجب أن یرغب فیه 
وبالامتناع والتخلي عن الدنياء والعزوف عن شهواتها ولذاتهاء والعفة عن محارمهاء 
والرحمة على جميع الخلق, وبالاجتناب عن الذنوب العشرة: قتل كل ذي روح» 


(۱) وف نسخة «من لا يساويه خبره» وفي نسخة ثانية ومن لا يساوي خبره؛ . 
(۲) سورة ابراهیم : الآية ۱۱. 

(۳) سورة الزخرف: الاية ۳۲. 

)٤(‏ وفي نسخة «شاکین» وفي رواية انية «شاکیمونی». 

(0) وفي نسخة «البردیسعیة». 
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واستحلال آموال الناس. والزنا والكذب. والنميمة» والبذاءء والشتم. وشناعة 
الاتقاب والسفه والجحد لجزاء الاخرة. وباستکمال عشر خصال: |حداها: 
الجود والکرم» والشانية : العفو عن المسيء» ودفع الغضب بالحلم والشالشة: 
التعفف عن الشهوات الدنيوية» والرابعة : الفکرة في التخلص إلى ذلك العالم 
الدائم الوجود من هذا العالم الفاني. والخامسة: رياضة العقل بالعلم والأدب» 
وكشرة النظر إلى عواقب الأمور» والسادسة: القوة على تصريف النفس في طلب 
العلیات. والسابعة: لين القلب وطیب الکلام مع کل أحدء والشامنة: حسن 
المعاشرة مع الاخوان بایثار اختيارهم على اختبار نفسه» والتاسعة: الاعراض عن 
الخلق بالكلية والتوجه إلى الحق بالكلية» والعاشرة: بذل الروح شوقاً إلى الحق» 
ووصولاًزلی جناب الحق . 

وزعموا أن البَدَدَة آتوهم على عدد الهیاکل من نهر الکنك» واعطوهم العلوم 
وظهروا لهم في آجناس وآشخاص شتى » ولم یکونوا يظهرون إلا في بيوت الملوك 
لشرف جواهرهم» وقالوا: ولم يكن بينهم اختلاف فيما ذكر عنهم من أزلية العالم» 
وقولهم في الجزاء على ما ذكرناء وإنما اختص ظهور البددة بأرض الهند لكثرة 
ما فيها من خصائص التربة والإقليم» ومن فيها من أهل الرياضة والاجتهاد» وليس 
يشبه البد على ما وصفوه إن صدقوا في ذلك إلا بالخضر الذي يثبته أهل الاسلام . 

۲ - أصحاب الفكرة والوّهُم 

وهؤلاء أعلم منهم بالفلك والنجوم وأحكامها المنسوبة إليهم. وللهند طريقة 
تخالف طريقة منجمي الروم والعجم؛ وذلك أنهم يحكمون أكثر الأحكام باتصالات 
الشوابت دون السيارات» وينشئون الأحكام عن خصائص الكواكب دون طبائعهاء 
ويعدون زحل السعد الأكبر» وذلك لرفعة مكانه. وعظم جرمه. وهو الذي يعطي 
العطايا الكلية من السعادة, والجزثية من النحوسة» وكذلك سائر الكواكب لها 
طبائع وخواص. فالروم يحكمون من الطبائع» والهند يحكمون من الخواص؛ 
وكذلك طبهم »فإنهم یعتبرون خواص الادوية دون طبائعها. والروم تخالفهم في ذلك. 
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وهؤلاء أصحاب الفکرة یعظمون الفکر» ویقولون هو المتوسط بين المحسوس 
والمعقول» فالصور من المحسوسات ترد عليه» والحقائق من المعقولات ترد عليه 
أيضاً. فهو مورد العلمین من العالمين» فیجتهدون كل الجهد حتی یصرفوا الوهم 
والفکر عن المحسوسات بالریاضات البليغة » والاجتهادات المجهدة حتی إذا تجرد 
الفکر عن هذا العالم تجلی له ذلك العالم» فربما یخبر عن مغیبات الاحوال وریما 

يقوى على حبس الأمطار» وربما يوقع الوهم على رجل حي فيقتله في الحال» 

ولا يستبعد ذلك فإن للوهم أثراً عجيباً في تصريف الأجسام والتصرف في النفوس . 

أليس الاحتلام في النوم تصرف الوهم في الجسم؟ أليست إصابة العين 
تصرف الوهم في الشخص؟ أليس الرجل يمشي على جدار مرتفع فيسقط في 
الحال ولا يأخذ من عرض المسافة في خطواته سوى ما أخذه على الأرض 
الو 

والوهم إذا تجرد عمل أعمالاً عجيبة؛ ولهذا كانت الهند تغمض عينها أياماً 
لثلا يشتغل الفكر والوهم بالمحسوسات ومع التجرد إذا اقترن به وهم آخر اشتركا 

في العمل خصوصاً إذا كانا مثققين غاية الاتفاق. 

ولهذا كانت عادتهم إذا دهمهم أمر أن يجتمع أربعون رجلاً من المهذبين 
المخلصين المتفقين على رأي واحد في الإصابة» فيتجلى لهم المهم الذي 

يهضمهم حمله» ويندفع عنهم البلاء الملم الذي يكادهم ثقله» ومنهم البكرنتينية» 

يعني المصفدين بالحديد» وسنتهم حلق الرؤوس واللحی. وتعرية الأجسام ما خلا 

العورة وتصفيد البدن من أوساطهم إلى صدورهم لثلا تنشق بطونهم من كثرة العلم 
وشدة الوهم وغلبة الفكر. ولعلهم رأوا في الحديد خاصية تناسب الأوهام؛ ولا 

فالحديد كيف يمنع انشقاق البطن؟ وكثرة العلم كيف توجب ذلك7»؟ 

(۱) وليس من سنهم أن یعلموا أحد ولا يكلموه دون أن یدخحل في دينهم. ويأمرون من يدخحل في دينهم 
بالصدقة للتواضع بها ومن دخل في دينهم لم يصفد بالحسديد حتى يبلغ المرتبة التي يستحق بها ذلك» 
وتصفيدهم أنفسهم من أوساطهم إلى صدورهم لثلا تنشق بطونهم زعموا من كثرة العلم وغلبة الفكر. 
(الفهرست لابن النديم ص 489). 
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۳- أصحاب التناسخ 

وقد ذکرنا مذاهب التناسخية. وما من ملة من الملل إلا وللتناسخ فیها قدم 
راسخ» وإنما تختلف طرقهم في تقرير ذلك. فأما تناسخية الهند فاشد اعتقاداً 
لذلك؛ لما عاینوا من طير يظهر في وفت معلوم» فیقم على شجرة معلومة فیبیض 
ویفرخ. ثم ذا تم نوعه بفراخه حك بمنقاره ومخالبه. فتبرق منه نار تلتهب فیحترق 
الطير» ویسیل منه دهن یجتمع في أصل الشجرة في مغارة. ثم إذا حال الحول 
وحان وقت ظهوره انخلق من هذا الدهن مثله طير فيطير ویقع على الشجرة 
وهو أبداً كذلك . قالوا: فما مثل الدنیا وأهلها في الأدوار والاکوار إلا كذلك . 

قالوا: وإذا كانت حرکات الأفلاك دورية فلا محالة بصل رأس الفرجار) إلى 
ما بدأ ودار دورة ثانية على الخط الاول آفاد لا محالة ما آفاد الدور الاو 
إذ لا اختلاف بين الدورین حتی يتصور اختلاف بين الاثرین فان المژشرات عادت 
كما بدأت» والنجوم والأفلاك دارت على المرکز الأول وما اختلفت آبعادها 
واتصالاتها ومناظراتها ومناسباتها بوجه» فیجب أن لا تختلف المتأثرات البادیات منها 
بوجه. وهذا هو تناسخ الأدوار والأكوار» ولهم اختلافات في الدورة الکبری؛ کم 
هي من السنین؟ وأکثرهم على آنها ثلائون آلف سنة. وبعضهم على آنها ثلاثمائة 
ألف سنة وستين ألف سنة. وانمایعتبرون في تلك الادوار سير الشوابت 
لا السیارات» وعند الهند أكثرهم: أن الفلك مركب من الماء والنار والريح» وأن 
الكواكب فيه نارية هوائية. فلم تعدم الموجودات العلوية إلا العنصر الأرضي 


)۱ الفرجار: البركارء يقال خط فرجاري أي مستدير. 


۰۹ 


الفصل الثاني 
أصحاب الروحانيات 
ومن أهل الهند جماعة أثبتوا متوسطات روحانية يأتونهم بالرسالة من عند الله 
عز وجل في صورة البشر من غير كتاب» فيأمرهم بأشياء» وينهاهم عن أشياء» ويسن 
لهم الشرائع » ويبين لهم الحدود. 
وإنما يعرفون صدقه بتنزهه عن حطام الدنيا واستغنائه عن الأكل والشرب 
والبعال). 


١-الباشنوية‏ 
زعموا آن رسولهم ملك روحاني نزل من السماء على صورة بش فأمرهم 
بتعظیم النار وأن یتقربوا إليها بالعطر والطیب والأدهان والذبائح. ونهاهم عن القتل 
والذبح إلا ما كان للنار» وسن لهم أن یتوشحوا بخيط یعقدونه من مناکبهم الأيامن 
إلى تحت شمائلهم. ونهاهم أيضاً عن الکذب وشرب الخمرء وأن لا يأكلوا من 
اطعمة غير ملتهم ولا من ذبائحهم. وأباح لهم الزنا لثلا ينقطع النسل . 


وأمرهم أن يتخذوا على مثاله صنماً يتقربون إليه ويعبدونه ويطوفون حوله كل 
يوم ثلاث مرات بالمعازف() والتبخير والغناء والرقص». وأمرهم بتعظيم البقرة9) 
والسجود لها حيث رأوهاء وأن يفزعوا في التوبة إلى التمسح بهاء وأمرهم أن 
لا يجوزوا نهر كنك . 


)١(‏ البعال: التکاج ومنه الحديث في أيام التشريق: إنها أيام أكل وشرب وبعال. والمباعلة: المباشرة. 
(اللسان مادة بعل) . 

(۲) المعازف الواحد معزف: وهو آلة طرف كالطنبور والعود والقيثارة . 

(۳) فالهندوس يقدسون البقر» ويتركونه طليقاً يجوب أمهات الطرق في غير حصر. لاجلاله وتقديسه في 
نفوسهم. وهم يعدون قتل البقرة بل ضربها جرماً شنيعاً لا يغتفر. 


1۰¥ 


۲ - الب هو ة 
زعموا أن رسولهم ملك روحاني على صورة بشسر اسمه باهود. آتاهم 
وهو راكب على ثور» على رأسه إكليل مكلل بعظام الموتى من عظام الرؤوس» 
ومتقلد من ذلك بقلادة» وبإحدى يديه قحف( إنسان» وبالأخرى مزراق9») 


ذوثلاث شعب. 


يأمرهم بعبادة الخالق عز وجل وبعبادته معه» وأن يتخذوا على مثاله صنماً 
یعبدونه» وأن لا يعافوا شيئاًء وأن تكون الأشياء كلها في طريقة واحدة؛ لأنها جميعا 
صنع الخالق عز وجل. وأن يتخذوا من عظام الناس قلائد يتقلدونها وأكاليل 
یضعونها على رژوسهم. وآن یمسحوا أجسادهم ورژوسهم بالرماد؛ وحرم علیهم 
الذباشح والنکاح وجمع الأموال. وآمرهم برفض الدنياء ولا معاش لهم فیها إلا من 
الصدقة . 


۳- الکابلبة 

زعموا أن رسولهم ملك روحاني يقال له شب أتاهم في صورة بشر 

متمسح بالرماد على رأسه قلنسوة من لبود آحمر طولها ثلاثة أشبار» مخیط علیها 

صفائح من قحف الناس متقلد قلادة من اعظم ما يكونء متمنطق من ذلك 

بمنطقه» متسور منها بسوار» متخلخل منها بخلخال, وهوعریان, فآمرهم أن یتزینوا 
بزینته » ویتزیوا بزیه» وسن لهم شرائع وحدوداً 


(۱) القحف: المظم الذي فوق الدماغ . 

(۲) الزراق من الرماح: رمح قصير وهو حف من العرّ وقد زرقه بالزراق زرقاً إذا طعنه أو رماه به . 

() الكابلية: نسبة إلى كابيلاء مس مذهب ساميكهياء وقد عاش في القرن السادس قبل اليلاد. ومعنی 
كلمة سامیکهیا التعدد لقول کاپیلا بالتعدد الذي لا یتناهی في النفوس, وهو مذهب إلحادي» لا يعترف 
بإله مسيطر متصرف في الکون. وإنما يرى أن هناك روحاً عاماً أوعالاً من الارواح غير محدد ولا متناه. 

. وفي نسخة «شيرا» وهر إله الإبادة» وان شئت فقل إله التحول وهو إله الحياة والوت‎ )٤( 


۰۸ 


4 البَهَادونيّة 

قالوا: إن بهادون كان ملكاً عظيماً آتانا في صورة إنسان عظیم . وکان له 
آخوان قتلاه وعملا من جلدته الأرض» ومن عظامه الجبال ومن دمه البحار. وقيل : 
هذا رمز والا فحال صورة الانسان لا تبلیغ إلى هذه الدرجة. وصورة «بهادون» 
راکب على دابة» کثیر شعر الراس؛ قد أسبله على وجهه. وقد قسم الشعر على 
جوانب رأسه قسمة مستوية » وأسبله كذلك على نواحي الرأس قفا ووجهاً. وأمرهم 
أن يفعلوا كذلك» وسن لهم أن لا يشربوا الخمرء وإذا رأوا امرأة هربوا منهاء وأن 
بحجوا إلى جبل يدعى جورعن. وعليه.بيت عظيم فيه صورة بهادون. ولذلك البیت 
سدنة۱) لا يكون المفتاح إلا بأيديهم فلا يدخلون إلا باذنهی وإذا فتحوا الباب 
سدوا آفواههم حتی لا تصل آنفاسهم إلى الصنم . ویذبحون له الذبائح ویقربون له 
القرابين» ویهدون له الهداياء وإذا انصرفوا من حجهم لم یدخلوا العمران في 
طريقهم » ولم ینظروا إلى محرم ولم یصلوا إلى أحد بسوء وضرر من قول وفعل . 


الفصل الثاقث 
عبدة الكواكب 
ولم ينقل للهند مذهب في عبادة الكواكب إلا فرقتان توجهتا إلى النيرين 
الشمس والقمر. ومذهبهم في ذلك مذهب الصابئة في توجههم إلى الهياكل 
السماوية دون قصر الربوبية والإلهية عليها. 
زعموا أن الشمس ملك من الملائكة. ولها نفس وعقل» ومنها نور الكواكب 
وضياء العالم , وتکون الموجودات السفلية› وهي ملك الفلك فتستحق التعظيم 


)١( '‏ السدنةء الواحد سادن: وهو خادم الكعبة وبيت الأصنام . 


۹.۹ 


والسجود والتبخیر والدعای وهؤلاء یسمون الدینیکیتیة۱» أي عباد الشمس» ومن 
سنتهم أن اتخذوا لها صنماً بيده جوهر على لون النار» وله بيت خاص قد پنوه 
باسمه ووقفوا عليه ضیاعاً وقربان وله سدنة وقوام» فیأتون البیت ویصلون ثلاث 
كرات» ويأتيه أصحاب العلل والأمراض فیصومون له ویصلون. ویدعون ویستشفون 
به. 
۲ عبدة 

زعموا أن القمر ملك من الملائكة بستحق التعظيم والعبادة, وإليه تدبير هذا 
العالم السفلي والأمور الجزئية فيه» ومنه نضج الأشياء المكتوبة وإيصالها إلى 
كمالهاء وبزيادته ونقصانه تعرف الأزمان والساعات» وهو تلو الشمس وقرينهاء ومنها 
نوره. وبالنظر إليها تكون زيادته ونقصانه» وهؤلاء يسمون الجندريكينية ؛ أي عباد 
القمر» ومن سنتهم أن اتخذوا له صنماً على شكل عجل يجره أربعة» وبيد الصنم 
جوهر» ومن دینهم أن يسجدوا له ويعبدوه» وأن يصوموا النصف من كل شهر 
ولا یفطروا حتی يطلع القمرء ثم يأتون صنمه بالطعام والشراب واللبن» ثم يرغبون 
إليه وینظرون إلى القمر ويسألونه حوائجهم. فإذا استهل الشهر علوا السطوح 
وأوقدوا الدخن ودعوا عند رؤيته ورغبوا إليه» ثم نزلوا عن السطوح إلى الطعام 
والشراب والفرح والسرورء ولم ينظروا إليه إلا على وجوه حسنة؛ وفي نصف الشهر 
إذا فرغوا من الافطار أخذوا في الرقص واللعب بالمعازف بين يدي الصنم والقمر. 


(۱) وملة الدينكيتية وهم عبدة الشمس. وقد اتخذوا ها صنماً على عجل» وقوائم العجلة أربعة آفراس» 
وبيد الصنم جوهر على لون النان ويزعمون أن الشمس ملك الملائكة یستحق العبادة والسجود. فهم و 
يسجدون لهذا الصنم وبطوفون حوله بالدخن والزاهر والعصازف . (انظر الفهرست لابن ی 
ص 4۸۸). 


۹1° 


الفصل الرابع 
عبدة الأصنام 

إعلم أن الأصناف التي ذكرنا مذاهبهم يرجعون آخر الأمر إلى عبادة الاصنام 
إذ كان لا يستمر لهم طريقة إلا بشخص حاضرء ينظرون إليه ويعكفون عليه» وعن 
هذا اتخذت أصحاب الروحانيات والكواكب أصناماً زعموا أنها على صورتها؛ 
وبالجملة وضع الأصنام حيث ما قدروه إنما هوعلى معبود غائب حتى يكون الصنم 
المعمول على صورته وشكله وهیاته نائباً مناه وقائماً مقامه» وإلا فنعلم قطعاً أن 
عاقلا ما لا ينحت جسماً بيده ويصوره صورة ثم يعتقد أنه إلهه وخالقه» وإله الكل 
وخالق الكل ؛ إذ كان وجوده مسبوقا بوجود صانعه وشكله يحدث بصنعة ناحته. 


لكن القوم لما عكفوا على التوجه إليهاء كان عكوفهم ذلك عبادة» وطلبهم 
الحوائج منها إثبات إلهلية لهاء وعن هذا كانوا يقولون: لما تَعْيدُهُمْ إلا لِيُعرَبُونَا 
إلى ال ی () فلو كانوا مقتصرين على صورها في اعتقاد الربوبية والإلهية لما 
تعدوا عنها إلى رب الأرباب . 

)9ةّيلاكاهملا-١‎ 

لهم صنم يدعى مهاكال له أربع آید» كثير شعر الرأس سبطهاء وبإحدى يديه 
ثعبان عظيم فاغر فاه» وبالاعری عصاًء وبالثالثة رأس انسان وباليد الرابعة قد دفعها 
وفي أذنيه حيتان کالقرطین. وعلى جسده ثعبانان عظيمان قد التفا علیه» وعلى رأسه 
إكليل من عظام القحف. وعليه من ذلك قلادة» يزعمون أنه عفريت يستحق العبادة 
لعظمة قدره» واستجماعه الخصال المحمودة المحبوبة والمذمومة من الإعطاء 
والمنع والاحسان والإساءة. وأنه المفزع لهم في حاجاتهم, وله بيوت عظام بارض 
الهند ينتابها أهل ملته في كل يوم ثلاث مرات؛ يسجدون له ويطوفون به» ولهم 


(۱) سورة الزمر: الآية ۳. 
(۲) لزید من الاطلاع راجع الفهرست لابن النديم ص ٤۸۸‏ . 


۹1۱ 


موضع يقال له اختر؛ فيه صنم عظیم على صورة هذا الصنم. يأتونه من كا 
موضسع ویسجدون له هناك ویطلبون حاجات الدنياء حتی إن الرجل یقول له فیح 
سال زوجني فلانت وأعطني کذا. ومنهم من يأتيبه فیقیم عنده الایام واللیا نم 
لا يذوق شيثاً؛ يتضرع إليه» ويسأله الحاجة حتى إنه ربما ينفق . 


١‏ البرَكشهيكية 
ومن ذلك البركسهيكية ؛ من سننهم أن يتخذوا لأنفسهم صنماً يعبدونه ويقربو 
له الهدایا, وموضع متعبدهم له أن ينظروا إلى باسق الشجر وملتفه مشل الشعج 
الذي يكون في الجبال فيلتمسون منها آحسنها وأطولهاء فيجعلون ذلىك الموض- 
موضع متعبدهمء ثم يأخذون ذلك الصنم فیأتون شجرة عظيمة من ذلك الشم 
فينقبون فيها موضعاً فيركبونه فيها فيكون سجودهم وطوافهم نحو تلك الشجرة. 
“_الدّضشكينية 
و ذلك الدهكينية؛ من سننهم أن يتخذوا صنماً على صورة امرأة» وفوق 
رأسه تاج وله أيد ثيرة» ولهم عيد في يوم من أيام السنة. عند استواء الليل والنهاد 
ودخول الشمس المیزان فیتخذون في ذلك الیوم عريشاً عظيماً بين يدي ذللك 
الصنم. ويقربون إليه القرابين من الغنم وغيرهاء ولا يذبحونهاء ولكن يضرب ود 
أغناقها بين يديه بالسيوف ويقتلون من أصابوا من الناس قرباناً بالغيلة حتى ينقضيي 
عيدهم» وهم مسیئون عند عامة الهند بسبب الغيلة . 
؛ ‏ الجلهكيّة, أي عباد الماء 
ومن ذلك الجلهکیة) أي عباد الماء يزعمون أن الماء ملك ومعه ملائكة » 


(۱) واهندوس يقدسون الاء وقد جعلوا لكل معد حوضا مقدساً. يغطس فيه الرجال والنساء والاولاد . 
وماء نهر الکنج نفسه هو الاء القدس في المدن القائمة على ضفافه. وينزل إلى هذا الغبر من درج عال 
على الدوام لما يطرأ على مستواه من التحول. وتغص تلك الضفاف بالحجيج في الأعياد الدينية» وتيفو 
رائعة في الليل بساحر الأنوار. (حضارات اهند ص ۱۷۲). 


۲ 


وأنه اصل کل شيء. وبه کل ولادة ونمق. ونشوء وبقاء» وطهارة وعمارة» وما من 
عمل في الدنیا إلا وهو محتاج إلى الماء. 

فإذا أراد الرجل عبادته تجرد وستر عورته ثم دخل الماء إلى وسطه فيقيم 
ساعة أو ساعتين أو أكثرء ويأخذ ما أمكنه من الرياحين فيقطعها صغاراً ويلقي فيه 
بعضها بعد بعض وهو يسبح ويقرأء وإذا أراد الانصراف حرك الماء بیده, ثم أخحذ 
منه فنقط به رأسه ووجهه وسائر جسده خارجاً» ثم سجد وانصرف . 

ه - الأكنواطرية » أي مُبّاد النار 

ومن ذلك الاکنواطریة(): أي و النار: زعموا أن النار أعظم العناصر 
جرماء واوسمها خيراء واعلاها مكانا: وأشرفها جرهراًء وانورها ضباء شراق 
وألطفها جسماً وكياناً. والاحتياج إليها أكثر من الاحتياج إلى سائر الطباشع» ولا کون 
في العالم إلا بها ولا حياة ولا نمو ولا انعقاد إلا بممازجتها. 

وإنما عبادتهم لها أن يحفروا أخدوداً مربعاً في الأرض» ويؤججوا النار فيه ؛ 
ثم لا يدعون طعاماً لذيذاً ولا شراباً لطیفا, ولا ثوباً فاخراًء ولا عطراً فائحاًء 
ولا جوهراً نقياً إلا طرحوه فيها تقرباً إليها وتبركاً بهاء وحرموا إلقاء لنفوس فيهاء 
وإحراق الأبدان بها خلافاً لجماعة أخرى من زهاد الهند. 

وعلی هذا المذهب آکثر ملوك الهند وعظنائهاء یعظمون النار لجوهرها 
تعظیماً بالغاً ویقدمونها على الموجودات كلها . 

ومنهم زهاد وعباد يجلسون حول النار صائمين يسدون منافسهم حتى لا يصل 
إليها من أنفاسهم نفس صدر عن صدر محرم . 

وسنتهم: الحث على الأخلاق الحسنة» والمنع من أضدادهاء؛ وهي 
الکذب. والحسد والحقد. واللجاج رالبغي» والحرص والبطر, فإذا تجرد الإنسان 
عنها قرب من النار. وتقرب إليها. 


رت ويقال لهم (مك) أي المجوس . (تحقيق ما للهند حن مقولة ص ۵۸). 


۳ 


الفصل الخامس 
کم اند 

كان لفيناغورس الحکیم اليوناني تلمیذ یدعی قلانوس. قد تلقی الحكمة 
منهء وتلمذ له. ثم صار إلى مدينة من مدائن الهندء وأشاع فیها مذهب فیثاغورس. 

وکان برخمنین رجلا جيد الذهن, نافذ البصيرة» صائب الفكر» راغباً في 
معرفة العوالم العلويةء قد أخذ من قلانوس الحكيم حکمته, واستفاد منه علمه 
وصنعته . فلما توفي قلانوس ترأس برخمنين علی الهند كلهم» فرغب الناس في 
تلطيف الأبدان» وتهذيب الأنفس وكان يقول: أي امرىء هذب نفسه وأسرع 
الخروج عن هذا العالم الدنس» وطهر با ظهر له کل ف وعاين 
كل غائب. وقدر على كل متعذر. وکان خا رو ملتذاً عاشقاًء لا یمل 
ولايكلء ولايمسه نصب ولا لوب( فلما نهج لهم الطريق واحتج عليهم 
بالحجج المقنعة؛ اجتهدوا اجتهاداً شديداء وكان يقول أيضاً: إن ترك لذات هذا 
العالم هو الذي یلحفکم بذلك العالم حتی تتصلوا به وتنخرطوا في سلکه وتخلدوا" 
في لذانه ونعیمه» فدرس آهل الهند هذا القول ورسخ في عقولهم . 

۱ - اختلاف المنود بعد وفاة برخُنین 

ثم توفي عنهم برخمنین وقد تجسم القول في عقولهم لشدة الحرص والعجلة 
في اللحاق بذلك العالم U‏ 

فرقة قالت: إن التناسل في هذا العالم هو الخطأ الذي لا حطأ أبين من 
إذ هو نتيجة اللذة الجسدانية» وثمرة النطفة الشهوانية فهو حرام» وما يؤدي إليه من 
الطعام اللذيذ. والشراب الصافي» وكل ما يهيج الشهوة واللذة الحيوانية» وينشط 
القوة البهيمية فهوحرام أيضاًء فاكتفوا بالقليل من الغذاء على قدر ما تثبت به 


ی هب 
)١(‏ النصب واللغوب : التعب والاعیاه. 


۹ 


أبدانهم» ومنهم من كان لا بری ذلك القلیل أيضاً ليكون لحاقه بالعالم الاعلی 
أسرع؛ ومنهم من ذا رأى عمره قد تنفس ألقى بنفسه في النار» تزكية لنفسه» 
وتطهيراً لبدنه» وتخلیصاً لروحه» ومنهم من یجمع ملاذ الدنیا من الطعام والشراب 
والکسوة فیمثلها نصب عینیه لكي يراها البصر وتتحرك نفسه البهيمية إليها فتشتاقها 
وتشتهيهاء فیمنم نفسه عنها بقوة اللفس المنطقية حتی یذبل البدن وتضعف 
النفس. وتفارق البدن لضعف الرباط الذي كان يربطها به . 

وأما الفریق الآخر: فانهم کانوا يرون التناسل والطعام والشراب وساثر اللذات 
بالقدر الذي هو طریق الحق حلالا . 

وقلیل منهم من بتعدی عن الطریق ویطلب الزيادة. 

وکان قوم من الفریقین سلکوا مذهب فیثاغورس من الحکمة والعلم فتلطفوا 
حتی صاروا یظهرون على ما في آنفس أصحابهم من الخیر والشر» ویخبرون بذلك 
فيزيدهم ذلك حرصاً على رياضة الفكرء وقهر اللفس الأمارة بالسوت واللحوق 
بما لحق به أصحابهم . 

ومذهبهم في الباري تصالی آنه نور محض؛ لا آنه لابس سيدا ما یستتر به 
لثلا يراه الا من استأهل رؤيته واستحقها كالذي یلبس في هذا العالم جلد حیوان» 
فإذا خلعه نظر إليه من وقع بصره عليه وإذا لم يلبسه لم یقدر أحد من النظر | الیه 
ویزعمون أنهم كالسبايا في هذا العالم» فان من حارب النفس الشهوية حتى منعها 
عن ملاذها فهو الناجي من دنيات العالم السفلي» ومن لم يمنعها بقي أسيراً في 
بدنها؛ والذي يريد أن يحارب هذا أجمع فإنما يقدر على محاربتها بنفي التجبر 
والعجب. وتسكين الشهوة» والحرص والبعد عما يدل عليها ويوصل إليها. 

- الاسکندر في اهند 

ولمًا وصل الإسكندر إلى تلك الديار وأراد محاربتهم صعب عليه افتتاح مدينة 

أحد الفريقين» وهم الذين كانوا يرون استعمال اللذات في هذا العالم بقدر القتصد 


110 


الذي لا یخرج إلى فساد البدن» فجهد حتی فتحها وقتل منهم جماعة من أهل 
الحكمة» فکانوا یرون جثث قتلاهم مطروحة کأنها جثث السمك الصافية النقية التي 
في الماء الصافي. فلما رآوا ذلك ندموا على فعلهم ذلك بهم وأمسكوا عن 
الباقين . 

والفریق الثاني وهم الذين زعموا أن لا خير في اتخاذ النساء والرغبة في النسل 
ولا في شيء من الشهوات الجسدانية کتبوا إلى الاسکندر کتابا مدحوه فيه على حب 
الحكمة وملابسة العلم» وتعظیم أهل الراي والعقل والتمسوا منه حكيماً یناظرهم 
فنفذ إليهم واحدا من الحکماء فنضلوه(۱) بالنظر» وفضلوه بالعمل. فانصرف 
الاسکندر عنهم ووصلهم بجوائز سنية وهدایا كريمة» فقالوا إذا كانت الحكمة تفعل 
بالملوك هذا الفعل في هذا العالم» فکیف إذا لبسناها على ما يجب لباسهاء 
واتصلت بنا غاية الاتصال؟ ومناظراتهم مذكورة في كتب أرسطوطاليس . 


نينا نا # 


من نور وما آبهاك وما آنورك لا تقدر الأبصار أن تلتذ بالنظر اليك» فإن كنت أنت 
لندرك السکن بقربك وننظر إلى إبداعك الأعلى. وزن كان فوقك وأعلى منك نور 
هذا العالم لنصير مثلك» ونلحق بعالمك» ونتصل بساكنك . وإذا كان المعلول بهذا 
البهاء والجلال؛ فكيف يكون بهاء العلة وجلالها ومجدها وكمالها؟ فحق لكل طالب 
أن یهجر جمیسع الملذات فیظفر بالجوار بقربه . ویدخل في غمار جنده وحزبه . 

¥ ا نا 


)١(‏ نضله: سبقه وغلبه في النضال. 


۱۹ 


هذا ما وجدته من مقالات أهل العالم» ونقلته على ما وجدته» فمن صادف 
فيه خلا في النقل فاصلحه؛ أصلح الله عز وجل بفضله حاله» وسدد آقواله 
وأفعاله» وهو حسبنا ونعم الوکیل . 

والحمد لله رب العالمین. وصلواته على سيد المرسلین محمد المصطفی 
وآله الطیبین الطاهرين» وصحابته الأكرمين» وسلم تسلیماً كثيراً. 


۷ 


الفهارس 


(۱) فهرس الأعلام . 

(۲) فهرس الأحاديث النبوية. 
(۳) فهرس الایات القرانية . 
(4) فهرس الملل والتحل. 
(۵) فهرس الصادر والراجع . 
(7) فهرس الوضوعات. 


فهرس الأعلام 


( أ( 

۰۵۲ ۰۵۱ CEA ۰۲۷ ۰۲۵ TE ۳ : آدم‎ 
۰۲۵۹ ۰۳۵۸ ۰۲4۸ ۰۱۷۷ ۱ 
۰۳۳۷ ۰۳۹۶ ۰۲۷۸ ۰۲۱۳ ۲ 
۵٩۲ ۰۵۷۹ ۳۴ 

الادمي: 4۲ ۷ 

آزر روالد النبي إبراهيم): 0۲۷۲ ۳۱۲ 

آپاسیس : ۳۹۸ 

أبا نواة: 1۸۵ 

إسراهيم عليه السلام : ۷ ۰۲۰ ۰۵۱ 
۷ ۰۳۸ ۰۲۵۳ ۰۳۹6 ۰۲۷۳ 
۶ ۰۳۷۱ ۰۲۷۷ ۰۳۱۲ ۰۳۵۲ 
۰۵٩۱ COAT ۰۵۷۹ ۰۳۱۶ ۲‏ 
1° 

إبراهيم (رأس البراهمة): ٠٠۲‏ 

إبراهيم بن الحسن بن الحسن: ۰۱۸۰ 187 

إبراهيم بن سعید: ۲۲۳ 

إبراهيم بن السندي: ۸۳ 

إبراهيم بن سيار النظام : ۰4۲ ۷ Yo‏ 

إبسراهيم بن عبد اللدبن الحسن بن الحسن بن 


إبراهيم بن محمد الإمام: ۰۱۷۸ ۲۲۳ 

إبرهة الأشرم (صاحب الفيل): ۰۵۸ ۵۸۷ 

إبن جرموز: ۳۵ 

اپن الراوندي : ۵ 1717 115 

أبن سماعة (محمد بن سماعة التميمي) : ”> 

ابن النعمان: ۲۱٩‏ 

أبو إبراهيم بن بجیی الزنی: ۲٤٤‏ 

أبو إسحق الإسفرائيني: ۰16 ۱۱۳ 

أبو إسحلق السپيعي : ۲۲4 

AA «AT «EF ۲ آبو بكر الاصم:‎ 

أبوبكر بن فورك: ٤٤‏ 

أبو بكر ثابت بن مرة احرانی: 4۸۸ 

۰۳۶ ۰۳۳ ۰۳۲ ۰۳۱ أبو بكر (الصدیق):‎ 
COAT ۰ ۵ ۷ ۲ ۷۱ 
OA STA ۶ ۲ ۷ 

أبو بكر محمد بن عبد الله بن شبیب البصري: 
۱۹ 

أبو بيهس افیصم بن جابر: ۶ ۱8۵+ 
۱۸ 

أبوتمام پوسف بن محمد النيسابوري: 8۸۸ 

أبوثوبان المرجىء: ۰۱14 ۱3۵ 

أبوثور (إبراهيم بن خالد الكلبي): 744 


۲1 


أبو الجارود زياد بن آبي زياد بن النذر 
العبدي : (1A0 ۵ AAFP‏ كلما 

أبو جعفر الإسكاني (محمد بن عبد الله): ۰1۲ 
AY ۲۳‏ 

آبو جعفر الطوسي : ۳۳۹ 

أبو جعفر محمد بن علي : ۳۹ 

أبو حامد امد بن محمد الاسفزاري : 4۸٩‏ 

أبو حامد الزوزني: ۰۱۹۵ ۲۸۱ 

أبو الحسن البصري : ۰1۱ 16 

أو الحسن بن آبي الحسن البصري : 54 

أبو الحسن علي بن إسماعيل الأشعري: 46 
IA IY AT ۲ AF ۷‏ 
۷۹ ۰۰ ۱64 

أبو الحسن العنبري: ۲6۰ 

أبو الحسن محمد بن پوسف العامري : 1۹۰ 

أبو الحسين البصري : ۰4۳ ۳ ۹1 

پو الحسين الخياط: ۳ ۸٩‏ 

أبو الحسين علي بن زيد الأباض: ۱۸۱ 

أبو الحسين کللوم بن حبيب المهلبي : ۱1٩‏ 

أبو الحسين محمد بن مسلم الصالحي : ۱۹۰ 

آبر حنيفة رالنعمان بن ثابت)؛ ۲۳ ۰-۶ 
۶۹ ۰۱۸4 ۰۱۸۹ ۰۲۳۳ ۰۲۲ 
۵ ۲۷ 

آپو حالد الواسطي : ۰۱۸۰ ۲۲۳ 

ابو الخطاب الاسدي (محمد بن أبي زینب 
الأجدع): ا الل الل ۵ 

آپر ذر الغفاري : ۰۳6 ۷۱ 

أبر زفر: 4۲ ۸۳ 

آبوزکریا یی بن أصفح: ۱۷۰ 

أبو زکربا يحيى بن عدي الصميري: ۰41۱6 
۸۹ 

أبوزيد أحمد بن سهل البلخي : ٤۸۸‏ 


۳۲ 


آبو سعيد الانوي : ۲۹6 

أبو سلیمان السجزي : ۱ ۷۲ EAA‏ 

أبو سلیمان محمد بن معشر القدسي : 1۸۸ 

أبو سهل اللوبختي: ۲۲۵ 

أبو الشعثاء : ۱۹ 

أبوشكر: ۱۱۷ 

أبوشمر: ۰۸۲ ۰۷۳ ۰۱3۱۵ ۱۱۷ 

ابو طالب (عم النبي و6 : 0۱۹۰ 08۷ 

أبو العباس السفاح : ۰۷۹ ۱/۲ 

ابو العباس القلائسي: ۰46 ۱۱۵ 

ابو عبد الرهن بن مسلمة: ۱۸۰ 

آپو عبد الله الجدلي: ۲۲ 

أبو عبد الله بن مسلمة: ١١١‏ 

أبوعبد الله محمد بن إسماعيل النجاري : ۳۰ 

ابو عبد الله محمد بن كرام: ۰48 ۱۲4 
۱۹۰ 

آبو عبيدة بن الجراح :۱۹۲ 

أبوعثمان (عمرو بن بحر الجاحظ): 4۳ 

ابو عقوب البويطي : ۲4 

آبو علي أحمد بن محمد بن مسکویه : 1۸٩‏ 

أبو علي الجبالي : ۳ ۶ ° AT ٩‏ 
۳ فق 36 ٩۹۱‏ 

أبو علي الحسين بن عبد الله بن سينا: ۳۹6 


48٩4۱0 ۰۷۹ ۰۶۱۲۱ ۰88۸ 4‏ 
6 ۵۵۷ 
آبو عيسى إسحاق بن يعقوب الاصفهاني: 
00 


أبو عیسی الوراق (محمد بن هارون): ۰۲۱ 
۰ ۰7۹۰ ۲۹۵ 

أبو الفرج المفسر: AA‏ 

١4 ۰۱4۱ أبوفديك:‎ 

آپو کامل : 1T0‏ 


ابو مب : ۷۲ 

اا ۳ 

أبو محارب (الحسن بن سهل): 4۸٩‏ 

أبو حارب القمي : ۸۹ 

أبر محمد عبد الله بن تحمسد بن الحسن 
الخالدي : ۱۱۱ 

أبو مروان (غیلان بن مسلم): ١١١‏ 

ابو مسلم : ۳/۸ 

أبو مسلم اطفراساني : ۰۱۵6 ۰۱۷۸ ۱۷۹ 

أبو مطيع البلخي : 40 

ابو معاذ التومي : ١5‏ 

ابو العالي الجويني: ۰۱۱۱ ۱۱۳ 

أبو القدام : ۲۲6 

ابو منصور العجلي : ۰۳۱۹ ۲۱۰ 

ابو موسی الاشعري : ۰۳۵ ۰۱۱۱ ۱۳۳ 

ابو مرسی الردار؛ ۲ 

أبو نصر (محمد بن محمد بن طسرسان 
الفارابي) : 1۹۰ 

آبو هارون العبدي : ۳۹ 

أبو هاشم بن محمد بن الحلفية: ۰۱۷4 ۰۱۷۵ 
۷۹ ۱۷۹ 

أبو هاشم (عبد السلام بن أبي علي الجبائي): 
AN ۳‏ ۰۸ ۲۹ 

أبو هاشم (عبد الله بن علي بن ابي طالب): 
۷ 54 

ابر الهذبل (حمدان بن المديل العلاف): 24١‏ 
E‏ فت كلت لات ۱ T11‏ 

أبو هشام (ابن الجبائي عبد السلام بن محمد بن 
عبد الوهاب)؛ 1۱ 

أبو پعقوب الشحام : ¢۲« 1Y‏ 

أبسو يوسف یعقسوب بن إبراهيم بن محمسد 
الفاضي : ۹ ۲۵ 


۳۳ 


أي بن کعپ: ۱۱۱۳ ۱۹۱ 
أبيقررس : ۰۳۹۸ t0‏ 

أحمد المجيمي: ۱۲۰ 

امد بن الطيب السرخسي : ۸۹ 
أحمد بن الکیال: ۰۲۱۲ ۲۱۳ ۲۱6 
أحمد بن أيوب بن مائوس : ۷۵ 

أحمد بن حنبل: ۰۱۰۵ ۰۱۱۸ ۳ 
أحمد بن خابط: 6۲ ۷۳ 4لاء ۷۵ 
أحمد بن علي الشطري : 47 

أحمد بن موسی بن جعفر : ۱۹۹ 
أحمد بن يحيى الراوندي : ۲۲۵ 
الاحنف : ۱۳۱ 

أخنس بن قيس : ۱۵۳ 

إدريس (عليه السلام): ۰۵۱ ۳۵۳ 
إدريس بن عبد الله الحسئي: “١‏ 
أردشير بن دارا: ۰8۱۷ 544 
آردیبهشت : ۰۲۸۵ ۲۸۷ 

آرسالاوس : :1 

آرسجانس (تلميل سفراط) : 4 40 
ارسطوطالیس : ۵۳۷ ۰۳۸۰ ۸۰۷ 4۱۱ 


48۱۵ ۰4۱ ۰84۱۳ ۰8۶۱۳ ۲۱ 
۰886 ۰44۳ ۳۵ ۰۲۸ ۶ 
481۱۳۲ 0۱۲ ۰۱۱ ۰84۵۷ ۰ 
۰8۸۱ ۰8۷۹ ۰8۷۷ ۰۷۵ ۶4 
۰1۸۷ 08۸۵ EAE EAT ۲ 
111 ۰ 
۲۵۹ : آرنوس‎ 


أريوس : ۷( ۲۷۲۳ 

آساف بن عمرو: ۵۸۵ 

أساف بن يعلي : 9۸۱ 

أسامة بن زيد بن حارئة الكلبي : ۰۳۰ 
۲۰ ۲ ۱ 


إسحلق بن جعفر الصادق : ۱٩۳‏ 

إسحلق بن زيد الحارث الانصاري : ۱۷۹ 

أسفندارمز: ۰۲۸۵ ۲۸۷ 

ال سکندر الأفروديسي : ۰4۷۷ 1۸۳ 

الا سکندر الفدوی» ۳ ۰8۱۳ ۰116 
۲ ۰8۱۷ ۰4۱۸ ۰81۹ ۰8۷۰ 
٩۱۱ ۰1۱5 ۷۳ ۱‏ 

الأسلوم اليالي: ۵٩۲‏ 

إسماعيل (عليه السلام): ۰۲6۸ ۲۵۳ 
۵٩۹1 ۰۵۸۷ «OAT ۰۰۷ ۳‏ 

إسماعيل بن جعفر الصادق: ۹ ۰۱۹۳ 
كؤاء 1۹۷« YY TTT‏ 

إسماعيل بن سميع : حلملا 

الاسواري (عمرو بن فايد): ۳ ۷۲ 

الاشعث بن عمیره الهمداني: ۱6۷ 

الاشعث بن قيس الکندي : ۰۳ ۱۳۱ 

A آشیزریکا:‎ 

آطوسایس الكلبي : 111 

الاعثی (میمون بن قیس): ۵۹5 

الاعمش (سلیمان بن مهران الاسدي) : )۲۲ 

۳٩۷ اعیانا:‎ 

أفراسيات (ملك تركي) : ۳۰۱ 

آفریدون (محا آثار لمود) : ۲۸۲ ۳۰۰ 

أفلاطون: ۰۳۱۸ ۰۳۷ ۰۳۸۷ 01۱۷ 
۰ كالغ ۰4۱۳ ۰1۱۶ ۰8۱6۵ 
۳ ۰:۳4 ۰۲۸ ۰8۳۵ ۰48۳+ 
۶ ۰4۱۳ ۰۷۷ ۰۸۲ ۰8۸۵ 1۹6 

أفلاطون الثاني : 41۷ 

أفلوطين (الشيخ اليوناني) : ۰68۳ 4۷۱ 

الأفوه الاودي : ۵۵۹٩‏ 

أقراطيلوس : 4۱۳ 

اکسئوفانس : 1۱۷ 


غ11" 


الألفان (رجل ادعی النبوة): ۲٠١‏ 

إلياس: ۲۰۳۲ 

أم عمرو: ۵۸6 

أمية بن أبي الصلت: ۵٩۹۰‏ 

أنباذ قليس (حكيم يوناني): ۰۳۷4 ۰۳۸۲ 
۳ ۰۳۸۶ ۰۳۸۲ ۰۳۸۸ ۰4۱۵ 1۲۶ 

آنکساغورس (حکیم يوناني): ۰۳۷6 ۰۳۷۸ 
۷ 1۱۶ 

آنکسیمانس (حکیم يوناني) : ۰۳۷6 ۳۸۱ 

آنوشروان : ۰۲۹6 ۳۰۱ 

أهريمن (اله الظلمة عند الفرس): ۰۲۷۹ 
۳۸۳ 

أواذي : ۰۳۱۷ ۳۹۸ 

آورسزد (إله النور عند الفرس): ۰۲۸۵ 
۲ ۰۲۸۷ ۲۸۸ 

آوس بن حجر التميمي : 0٩ ٤‏ 

آوشهنك بن فراوك : ۲۸۲ 

أوقليدس (حكيم يوناني): 1۳۸ 

أوميروس (شاعر يوناني صاحب الملاحم 
اليونانية): ۰8۲۸ ۰۳۰ ٩۳۱‏ 

أبراقليطس (حکیم پوناني): 1۳۰ . 


(ب) 
الباقلاني (أبو بكر محمد بن الطیب): ۰۱۰۷ 
۱۷۰ 
باهود (رأس الباهودیة) : 1۱۸ 
بختنصر : ۳۱ 
برخنین : 1۱6 
پرقلیس : ۰4۷۷ ۰4۷۹ ۰1۸۱ 1۸۱ 
برمنيدس الاصغر (تلميل سفراط) : 41١١6‏ 
بري ديوانياخ (اسم شيطان): ۲۸ 
بزیغ بن موسی الحائك : ۱۲۲۱ 


بشر بن العتمر: ۲ AY‏ 

بشر بن غياث المريسي: ۰۱۰۱ ۰۱۲۲ ۰۱۱۷ 
۷:۵ 

بشر بن مروان : ۱6۷ 

بطلیموس : ۰48۱ ۰48۱ ۵۳۵ 

پقراط (واضع الطب): ۰۳۷6 ۰۳۲ ٤٠١‏ 

پلیارس : ۲۷۲ 

بلیموس : ۰:۷ 

بنيامین النهاوندي : ۲۵۹ 

بهادون (رأس البهادونیة) : ٩۰۹‏ 

بہرام بن هرمز بن سایور: ۲۹۰ 

من : ۰۲۸۵ ۲۸۷ 

مبمن بن اسفندپار بن کشتاسب: ۰1۳۲ ۳۵ 

بوران (بنت کسری): ۳۰۱ 

بوطینوس : ۳۷۰ 

بولس الرسول: ۲۹۳ 

بولس الشمشاطي : ۲۷۰ 

بیان بن سمعان التميمي : ۰۱۷۲ ۱۷۷ 

بيان بن سمعان الهدي : ۳۷ 


پیودست ۱ ۲۸۷ 
رت 
تالیس الملطي : ۶ ۰۳۸۰۲ ۰۳۸۲ ۰1۱۵ 
۰:۳۱ 
(ث) 


شامسطی وش :۰ ۰448 ۰48۵ ۰44۸ ۰1۱۱ 
۷ ۸۲ 1۸۳ 


ثاوفرسطیس (ابن أخ آرسطوطالیس): ۰40۷ 
AY ۵۹۵‏ 


اون رحکیم): ۰41۸ 4۸۲ 
تعلبة بن عامر: ۰۱۵۲ ۱۵۳ 


ثمامة بن آشرس النميري : ۰4۳ ۰۸4 ۸۸ 
ثوبر بن آبي فاختة: ۲۲ 


ج20 

جابر الجعفي : ۲۲6 

جرجيس (فيلسوف سوفسطائي): 51 

جريبة بن الاشیم الأسدي : ۵٩۳‏ 

جعفر العسكري : 3 

جعفر بن حرب : ۰۲ ۰۱۷۳ ۰۸۲ ۰۸۳ ۱۸۲ 

جعفر بن علي : 2144 ال 1 

جعفر بن مبشر : ۰6۲ ۰۷۳ ۰۸۳ ۱۸۰ 

جعفر بن عمد الصادق: ۰۳۹ ۰۱۷۹ ۰۱۸۲ 
۹ ۰۱۳ ۰۱۹۵ ۰۱۹۱ ۰۱1۹۷ 
YYY (۲ (۸‏ 

جم (أخ طمهورث): ۰۳۸۲ ۲۸۲ 

جهم بن صفوان: 54 عل AY‏ ۰۱۵5 
31° 


الجیهاني : ۲۸۵ 


(ع 
حاتم الطائي : ۰ 
الحارث الأباضي : ۱۵۸ 
حارث الاعور: ۲۲۵ 
الحارث بن أسد الحاسبي : ۰46 ۱۰۲ 
الحارث بن عمير: ۱۸۷ 
الحارث بن كعب: ۵۹۷ 
حارثة بن بدر الغداني: ۱۳۹ 
حازم بن علي : 101 
حبة العرني : ۲۲۵ 
حبيب بن أبي ثابت: ۲۲4 
حبيب بن مرة: ١5١‏ 
الحجاج بن عبيد الله (البرك): ۱۳۱ 


احجاج بن يرسف الثففي : ۹ ۰۱۶۵ 
۷ ۱۸ 

حرفوس بن زهیر البجلي : ۱۳۵ 

حرملة بن بجیی اللجيسي : )۲۲ 

الحسن البصري : ۰6۱ ۰۵٩‏ ۰۱۱ ۱۲ 

الحسن العسكري : ۰4۰ ۰۱۹۹ ۰۲۰۰ ۲۰۳ 

ا جسن بن الحسن بن علي بن آبي طالب: 
۳۸ 

الحسن بن زياد اللژلژي : ۲۵۵ 

احسن بن زید بن حمد : ۱۸۹ 

الحسن بن صالح بن حي : ۰۱۸۷ ۱۸۹ 

الحسن بن علي : ۰۱۹4 ۰۲۰۱ ۲۰۲ 

الحسن بن عسلي بن آبي طالب: ۸ ۰4۱ 
الاء ۲ 6 ۸۰ ۰ IAA‏ 
۲۳ ۲۰۳ ۲۰۷ 

الحسن بن علي بن الحسين بن زید بن عمر بن 
الحسين بن علي بن أبسي طالب: ۱۸۹ 

الحسن بن عل بن فضال: ۲۰۰ 

الحسن بن علي بن محمد ابن الحلفية : ۱۷۵ 

الحسن بن علي بن محمد بن علي بن موسى 
الرضا: ۳٩‏ 

احسن بن محمد بن الصباح : 4 Té‏ 

الحسن بن محمسد بن علي بن أبي طسالب: 
۹ مدا 

الحسين الکرابیسی : ۱14 

الحسين النجار: 44 لل ا 

الحسين بن إشكاب: ۲۲۵ 

الحسين بن الرقاد: ۰۱۵۰ ۱۵۱ 

الحسين بن علي بن أبي طالب: ۰۳۸ الاء 
٩ ۱‏ كماء ۰ IAA‏ 
Vo TTT ۹4۹۲‏ 


حفص الفرد: ۱۰۲ 


1۳۹ 


حفص بن أبي القدام : ۱۵۸ 
احکم بن أمية: ۰۳4 ۷۱ 
حماد بن أبي سلیمان : ۱۹۹ 
حمرة بن آدرك: ۱۵۰ 

حنین بن إسحاق: ٩۸۷‏ 
حواء : ۵۷۹ 


4 
خالد بن عبد الله الفسري : ۰۱۷۷ ۲۱۷ 
خديجة بنث خویلد : ۲۲۶ 
خرداد : ۰۲۸۵ ۲۸۷ 
خروسيبس :۰ 415١‏ 
خسرو (ملك فارسي) : ۶۵ ۲۹۰ 
اضر (علیه السلام): ۰۳۰۲ ٩۰‏ 
خلف | سخارجي ؛ ۱6۰ 
خيبر (يبودي اشتهر بحصنه): ۰۱۷۷ ۲۳۲۱ 


5 

داود (علیه السلام) : ۲۱ ۲ اا 

داود الجواربي : ° 14 

داود بن علي الاصفهان : 1° AIA‏ لا 

دغدوية (أم زردشت) ! ۲۸۱ 

دویہمان زوش (اسم شيطان): 785 

دیصان : ۰۲۹۲ ۲۹۸ 

دبمقريطيس: ۰۳۷ ۱۳۸۷ ۰۳۹۸ ۱۳۹۹ 
۲ ۲۳ ۰۳۵ 1۳۷ 


دیوجانس الكلبي : ۰44۳ 178 


رذ) 
ذر بن عبد الله بن زرارة: 13۸ 
ذو الثدیة : ۱۳ 


ذو الخويصرة التميمي : ۰۲۸ ۱۳4 


زر ) 

الراوندي : ۷۳ 

الربيسع بن سلیمان الجيزي : 3۹1 

الربيع بن سلیمان المرادي : i‏ 

رژام بن رزم: ۱۷۸ 

رشيد الطومي : ٠٥۴‏ › غ6١‏ 

روشنك (زوجة الإسكددر): 156 

(ز) 

السزبیر بن العرام: ۰۳۵ ۰۱۳ ۰۱۱۸ ۰۱6۰ 
۲ ۱۹۳ 

الزپر بن الحاحوز: ۱۳۸ 

زردشست بن پسررش : ۰۲۷۸ ۰۲۸۱ ۰۲۸۵ 
كلمل ۰۲۸۷ ۰۲۸۹ ۰۲۹۳ ۰۲۹۸ ۳۰۱ 

زرارة بن أعين: ۰۱۹۸ ۲۱۸ 

زروان: ۰۴۲۷۹ ۲۸۱ 

زفر بن املیل: ۲۸۵ 

زهیر ہن أبي سلمی : ۰۵٩۳‏ 0۹۷ 

زياد بن أبيه: ۱۳۷ 

زياد بن الأصفر: ١69‏ 

زياد بن عبد الرحمن الشیبانی: ۱۵۳ ۱۵6 

زيد بن ثابت الضحاك: ١9١‏ 

زيد بن حصین الطالي : ۰ ATT‏ ۱۳۰ 

زيد بن علي بن الحسين بن علي بن آبي 
طالب: ۰۳۸ ۰8۱ ۰۱۷۹ ۰۱۸۰ ۱۱۸۱ 
۲ ۱۸۳ ۱۸ 

زید بن عمرو بن تفیل : ٥۹۸ ۰۵٩۱‏ 

زيدون الأصغر: 11۷ 

زيدون الأکبر (ابن مساوس): ۰۳۸۷ ۱4۱۸ 
۰ ۱ ۰8۲۳ 44۱ 


(س) 
سابور بن أردشير: ۰ ۳۰۱ 


سالم بن أبي اعد : ۲۲۳ 

سا بن آبي حفصة: ۳۳۳ 

سالم بن آحوز الازپ : 31 

سبالیوس : ۲۷۲ 

سروس : ۲۸۸ 

سعد بن أبي وفاص: ۰۳۵ ۰۱۱۱ ۱٩۹۲‏ 

سعد بن زيد بن مناة بن مهم : ١5‏ 

سعد بن ضبيعة : ١414‏ 

سعد بن عبادة الانصاري : ۳۲ 

سعید بن العاص : ۰۳۵ ۵۹۵ 

سعید بن جبير: ۱۹۸ 

سعيد بن زید: ۱۹۲ 

سفرونیسفوس (والد سقراط): 4١١‏ 

سفیان الثوري : ۰۱۱۵ ۲۸۳ 

EE ۱۲ ۰4۱۲ ۰4۱۱ ۰۳۷۶ سقراط:‎ 
4۱۲ ۰4۲۱ ۰4۱4 ۳ ۷ ۹ 

سلم بن أحوز الازني: ۹۷ 

سلمة بن کهیل : ۲۲4 

سلیمان بن جریر: ۱۸۲ 

سليمان بن داود (عليه السلام): ۳۸۸ 4١5‏ 

السددي بن شاهك: ۱۹۸ 

سولرن (جد أفلاطرن): 774 1۲1 

سپاوش : ۳۰۱ 

السید الحميري : ۰۱۷۳ ۱۷4 

سپسان : ۲۸ 


(ش) 
شابور ذو الاکتاف: 0۸۹ 
الشافعي : 144 Yi TET‏ 
شب (رأس الكابلية): ۱۱۸ 
شبر (ابن هاروث أخ موسى النبي): ۲۵۱ 


شبر المنجم: 411 


شبیب بن يزيد بن نعيم الشيباني: ۰۱8۷ 
۱:۸ 

شبير (ابن هارون أخ موسی النبي): ۲۵۱ 

شعبة بن احجاج العتكي : 91 

شعیب (علیه السلام) : ۳۹ 

شعیب بن محمد: ۱۵۱ 

الشکال (صاحب هشام بن الحكم): ۲۲۵ 

شمعون الصفا: ۰۲۹4 ۲۷ 

شهریور: ۰۲۸۵ ۲۸۷ 

شیبان بن سلمة: ۰۱۵6 ۱۵۵ 

شيث (علیه السلام) : ۰۵۱ ۵۷۹ 


(ص) 


الصاحب بن عباد: 57 

صالح (عليه السلام) : ۳۹ 

صالح بن عمر الصالحي : ۰۱1۲ ۱۲۷ 

صالح بن قبة بن صبیح بن عمرو: ۰۱۲۰ 
۱6 

"صالح بن راق العبدي : ۱۳۸ 

صالح بن مسرح : ۰۱4۷ ۱4۸ 

صخر بن حبیب التميمي : ۱۳۸ 

صفوان بن أمية بن.حرث الكناني: ۵٩۲‏ 

صفية بنت المغيرة بن عبد الله بن محزوم: 0۹۵ 

الصلت بن أبي الصلت: ١49‏ 


(ض) 
الضحاك بن قيس: ۹ 011° °1 
۸۱ ۱ 
ضرار بن عمرو: ۰8۶4 ۰۱۰۲ ۰۱۰۳ ۰۱۰۶ 
۱۱۳ 


رط) 
طابخة بن تعلب بن وبرة: ۵٩۲‏ 
طاووس بن كيسان اليماني : 4 
طلحة: ۰۳۵ ۰1۱۳ ۰۱۱۸ ۰۱4۱ AAT‏ 
۱۹۲ 
طلحة بن محمد النسفي : 1۸۹ 
طلق بن حبيب: ۱۸ 
طمهورث (أول ملوك بابل): ۲۸۲ 
طیماوس : ۰۱۷ ۶۱۱ 


(ع) 

عائشة (أم المؤمنين): ۰۳۵ ۰۱۱۸ ۰۱۶۰ 
۱۸۹ 

عاذيمهون (شیسد): ۰۳۱۲ ۰۳۱۸ ۰۳۱۲ 
GIA ۰۳۱۷ ۲۵۶ ۰‏ 

عافية القاضي (ابن يزيد بن قيس الاودي): 
516 

عامر بن الظرب العدواني : ۵۹۱ 

عباد پن عوام : ۰۸۷ ۲۲۳ 

العباس بن عبد المطلب: ۵۸٩‏ 

عبد الحبار القاضي : cE‏ ۹ 

عبد الرحمن بن عوف: ۱٩۹۲‏ 

عبد الرحمن بن ملجم: ١1٠‏ 

عبد الکریم بن عجرد: ۱ 

عبد الله السديوري : ۱۵۱ 

عبد الله بن أباض : ١65‏ 

عبد الله بن الحارث بن نوفل النوفلي : ۱۳۹ 

عبد الله بن الحسن بن الحسن بن علي بن 
أبي طالب: ۳۸ 

عبد الله بن الزبير: ۰۱۳۷ ١84‏ 

عبد الله بن الکواء: ۰۱۳۳ ۱۳۸ 

عبد الله بن الماحوز: ۱۳۸ 


عبد الله بن جعفر الصادق (الأفطح): ۰۳۹ 
۳ 140« ۲۱۸ 

عبد الله بن حرب الكندي : ۳۷ 

عبد الله بن سبأ: ۰۳۹ ۰۲۰ ۲۱۵ 

عبد الله بن سعد بن أبي سرح: ۳۵ 

عبد الله بن سعید الكلابي : 4 ۱۵ 

عبد الله بن عامر: ۰۳۵ ۷۱ 

عبد الله بن عباس : ۲۰ ۰۱۳۲ ۰۱۰ كلوه 

عبد الله بن عبد المطلب: ۰۵۸۷ ۵۸۸ 

عبد الله بن عمر: ١5١‏ 

عبد الله بن عمرو الكندي : ۱۷۵۰ 

عبد الله بن محمد بن عطية : 165 

عبد الله بن مسعود: الاء ۰۷۲ ۱۰۳ 

عبد الله بن معاوية بن عبد الله بن جعفر بن 
أبي طالب: ۰۳۷ ۰۱۷۵ ۱۷۲ 

عبد الله بن وهب الراسمی : ۰۱۳۳ ۱۳۲ 

عبد الله بن زید : ۱5۲۰ ۱ 

عبد الطلب (جد اللبي محمد وَه) : ۰۰۸۱ 
۷ ممه 

عبد اللك بن مروان: 2.5١ ۰۵٩‏ ۱۳ 

عبد ربه الصغیر: ۱۳۸ 

عبد ربه الکبر: ۱۳۸ 

عبید الکتئب: ,۱۲۱۳ 

عبید الله بن موسی : ۲۲۲ 

عبيدة بن هلال اليشكري : ۱۳۸ 

عتاب بن الاعور: ۱۳۳ 

العتابي : ۱1۹ 

عثمان بن أبي الصلت: ١59‏ 

عثمان بن الماحوز: ۱۳۸ 

عثمان بن حيان المري : ٠٤١‏ 

عثمان بن خالد الطويل: 16 

عثمان بن عبيد الله بن معمر التميمي : ۱۳۹ 


۳۹ 


۰۱۱۸ ۰۷۱ ۰۱۳ ۰۳۵ عثمان بن عفان:‎ 
ITY ۰ AFF ۲ ۱ 
ORI ۲ ۷ ۲ 

العدوي (شاعر) : ۵٩۷‏ 

عروة بن جریر: ۰۱۳۳ ۱۳۲ 

عروة بن جدیر: ۰۱۳۱ ۱۳۷ 

عزیر (علیه السلام): ۲ ۲۵ 

عطية اطرجاني : ۱۵۵ 

عطية بن الأسود الحنفى : ۰۱۳۷ ۰۱۶۱ ۱۳ 

عفیف بن معدي كرب الكندي : ۵٩۲‏ 

العلاء بن راشد : ۲۲۳ 

علاف بن شهاب التميمي : 0٩۳‏ 

العلباء بن ذراع الدوسي : ۳۳۹ 

علقمة بن قيس النفعي : ۲۲۵ 

علي بن أبي طالب: ۰۳۲ ۰۳۵ ۰۳۰ ۰۳۷ 


۴ ۰۳ ۰۸۱ ۰۱۱۸ ۰۱۳۲ ۰۱۳۱ 
۲۳ ۰۱۳۳ ۰۱۳۵ ۰۱۳۲ ۰۱۳۷ 
۹ ۰۱ ۰۱۵۲ لكل ۰۱۲۲ 
۸۹ ۰۱۷۲ ۰۱۷۱ ۰۱۷۲ ۰۱۷۳ 
CIA ۵ ۷ ۲ ۵‏ 
۶ كملا ۰۱۸۸ ۰۱۸۹ ۰4۱۹۰ 
۲۱ ۰۱۹۲ ۰۱۹۵ ۰۲۱۰۳ ۰۲۰۶ 
۵ ۲۱۲ ۰۲۰۷ ۰۲۰۸ ۰۲۱۰ 
CTY 1‏ كرض 

علي بن إسماعیل : ۱۹۸ 

علي بن الحسين (زین العابدين): ۰۳۸ ۰۱۸۶ 
T1۳ ۲‏ 

علي بن الکرماني : ۱۵6 

علي بن جعفر الصادق : ۹ ۱٩۳‏ ۲۰۰ 

علي بن حرملة : ۱1۹ 

علي بن صالح : ۲۲۳ 


علي بن عبد الله بن عباس : ۷ ۱۷۸ 


على بن فلات الطاحن : ۱۹٩‏ 

علي بن محمد بن الحنفية : ۱۷۵ 

علي بن محمد بن علي بن موسی الرضا: ۰۳۹ 
۹ ۲۰۳ 

علي بن منصور: ۳۳۵ 

علي بن موسی الرضا: ۰۳۹ ۰۱۹۹ ۰۲۰۲ 
۳۳ 

عمار الساباطي : ۱۹۸ 

عمران بن حطان : ۰۱6۰ ۱۱۰ 

عمر بن آبی عفیف : ۱۷۷ 

۰۳۳ ۰۳۲ ۰۳۱ ۰ مت كن ن‎ 
۰۱۸۲ ۰۱۸۰ ۰۱۳۷ ۰۱۱۸ ۰۷۱ ۶ 
TQ TACT AAT 1۹۱1 ۱۹° 

عمر بن عبید الله بن معمر التميمي : ۱2۳ 

عمرو بن ا قي بن غالوثة بن عمرو بن عامر: 
0۸۰ 

عمروبن العاص : ۰۳۵ ۰۱۰۲ ۰۱۱۸ ۱۹۰ 

عمروبن بجر (الجاحظ) : ۰۸۷ ۸٩‏ 

عمرو بن ذر: ۱۹۹ 

عمرو بن زید بن التمني: ۵٩۳‏ 

عمرو بن عبید : ۰۶۱ ۲۳ 

عمرو بن عمير العنبري : ۱۳۸ 

عمرو بن مرو : ۱۸۸ 

عمير بن بیان العجلی : ۲۱۲ 

العوام بن حوشب: ۲۲۳ 

۰۷ ۰۵۰۲ ۳۱ عیسی (علیه السلام) : كلل‎ 
۰۲۵۲ ۰۲۵۶ ۰۲۸٩ ۰۲۲۷ ۰ 
۰۲۱۲ ۰۲۰۱ ۰۲۵۹ ۰۲۵۸ ۷ 
۰۲۷۰ ۰۲۹۸۹ ۰۲۱۷ ۷ ۴۳ 
For cTEY TAF الكل‎ ۲ oY! 

عیسی الصونی : ٤۳‏ 

عيسى بن اطيثم : AY cf‏ 


عيسى بن جعفر: ۱۹۸ 

عیسی بن صبيح (الردار): AY‏ 
عيسى بن علي بن عیسی الوزیر: 4۸٩‏ 
عيسى بن ماهان : ۱۸۲ 

غیت بن مرت :۲۷۱ 


55 
غالب بن شاذك: ۱۵۱ 
غسان الكوفي: ۰۱۱۳ ۱۹ 
غیلان الدمشقي : ۰ مكل 
1A ۷‏ 


(ف) 

فارس بن حاتم بن ماهویة: ۱۹۹ 

cT°V (1۷۹4 ¥4 FF فاطمة الزهراء:‎ 
۳۳۹ 

فاطمة بنت الحسين بن الحسين بن الحسن بن 
علي بن آبي طالب: ۱۹1 

فاطمة بنت علي : ۳.۰ 

فرعون مصر : ۰۲۸ ۰۳۲ ۳۸۳ 

1۷۷ 1۵1 ۰1۳۱ ۰۳۷۸ فرفوریسوس:‎ 
{AV ۸0۵ 4 ۲ 

الفضل الحدثي : ۰8۲ ۰۷۳ ۷٤‏ 

فضل الرسان : ۱۸۰ 

الفضل بن دکین : ۲۲۳ 

الفضل بن شاذان: ۲۲۵ 

الفضل بن عیسی الرقاشي: ۰۱۲۰ ۱۱۵ 

فلنكس (أحد تلامذة فیتاغورس) : 10۰ 

+۰1۱۱ ۰1۱6 ۰۱۳ ۶ : فلوطرخیس‎ 
CAT ۲ ۷ 

٤۲۲ فلیرخوس:‎ 

فورباراي : ۲۸۷ 


٤٦۷ : فوطس‎ 

الفوطي (هشام بن عمرو) : ۸۷ 

فيتاغورس: ۰۳۷۱ ۰۳۸۷ ۰۳۸۸ ۰۳۹۰ 
۶6 ۰۳۹۵۰ ۰۳۹۷ ۳۹۸ ۰6۰۰ 
۱ 6 ۱6 ۲1۱۵ 

فیلاطس (ملك فوه) : ۰۲۳۸ 1۳۲ . 

فیلییس القدوني : 11۳ 


(ف) 

قباذ بن فیروز (والد آنوشروان): ۲۹6 

قدید بن جعفر: ۱5۹ 

قس بن ساعدة الأيادي : ۵٩۹۰‏ 

قس بن عاصم التميمي : 0۹۲ 

قصى بن کلاب : ۵٩۹۸‏ 

قطري بن الفجاءة الازني : ۰۱۳۸ ۱۳٩‏ 

قلانوس (أحد تلامذة فیتاغورس): ۰10۰ 
1€ 

قلمس بن أمية الكناني: ۵۹٩‏ 

قيس بن أبي حازم : ۱۲۱ 

قيس بن تثعلبة: ۵۹6 

)۵( 

کاووس : ۵۸۱ 

كثير اللوی: ۰۱۸ ۱۸۷ 

كثير عزة : ۱۷۳ 

, کشتاسب بن فراسب: ۰۲۸۱ ۰۲۸۳ ۰۲۸۲ 
"١١ YAY‏ 

الكعبي (آبو القاسم بن محمد): فى 4° 
۳۱۹ 

الكعبي (عبد الله بن أحمد بن محمود 
البلخي): ۰۸۳ ۰۱۷ ۰1۹ ۰۷ ۰۷۸ 
الى "ال IEF I 1°11 CAA‏ 
14 ۱۵۷ 


1۴۱ 


کهمس : ۱۲۰ 

كيسان : ۱۷۰ 

كيقباد: ۲۸۲ 

1A٦ : کیکاوس‎ 

کیومرث (أول من ملك العال): ۰۲۷۸ 
۹ ۰۲۸۲ ۰۲۸۲ ۲۸۸ 


رل) 
لقمان الحكيم : ۳۸۲ 
لوط (علیه السلام): ۲٩‏ 
لوقا رمن تلامذة السیح) : ۰۲۳ ۲۱۵ 


م2 

و ی ۱ ۳ ۰۸۵ 
۳۹۸ ۱ 

مار (سحق : ۲۲۸ 

مارفوس : ۲۳ 

مالك بن الاشتر: ۱۳۲ 

مالك بن انس : ۰۱۰۵ ۰۱۱٩‏ ۲8۳ 

ماني بن فاتك الحكيم : ۲۰ (TIF‏ ۲۹۸ 

متى (من تلامذة السیح): ۰۲۳ € 

المتوكل (خليفة عباسي) : ۳ ۷ AA‏ 

الجسطي (عالم فلكي): 410 

محارب بن زياد: 1١58‏ 

محرز بن هلال اليشكري: ۱۳۸ 

محمد (رسول الله كلة): ۰۱۷ ۰۲۱۰ ۰۲۸ 
۰ ۰۳۱ ۰۳۲ ۰۳۳ ۰۳6 ۰۳۵ ۰۳۱ 
ف لاف cof‏ كف كلل ۰۷۷ CAN‏ 
ITY ۵ ۳6 ۸۹‏ 


۰۱8» ۰۱186 ۰۱۳۶ ۰۱۲۳ ۲۳ 
۰۱۱۱۲ ۰۱۵۹ ۰۱۵۸ ۰۱۵۷ 6۵ 
۰۱۸۵ ۰۱۸۶ ۱۸ ۰۱۷۵ ۷ 


۰۲۰۱ ۰۱۹۲ ۰۱٩۹۱ ۰۱۸۹ ۸ 
۰۲۳ ۰۲۲۱ ۰۲۲۱ ۲۰۷ ۹ 
4۲۵۲ ۰6۱۵۷ TE مل‎ eT 
۰۵۸6 ۰۳۱۵ ۰۳۵۰۳ ۰۳۰۷ ۶ 
۱۷ COA كمم لاف لحف‎ 

محمد الامام : ۲۲۳ 

محمد النفس الزكية : ۰۲۰۷ ۰۲۰۸ ۲۰۹ 

محمد بن إدريس الشافعي : ۲۳ 

محمد بن إسماعيل بن جعفر الصادق: ۰۱۹۷ 
۳۳۷ 

محمد بن الحسن: ١19‏ 

محمد بن الحسن (القائم المنتظر): 199» 
TACT ۸‏ 

محمد بن الحسن الشيباني: ۲66 

محمد بن الحسن بن الحسن: ۰۱۸۰ ۱۸۲ 

محمد بن الحسن بن علي بن محمد بن علي بن 
موسی الرضا: ۳۹٩‏ 

محمد ابن الحنفية: ۰۳۷ ۰۳۸ ۰۱۷۰ ۰۱۷۲ 
IVE ۳‏ ۰۷ ۱۷۸ 

محمد بن السائب الكلبي : ۵۹6 

محمد بن القاسم بن علي : ۱۸6 

محمد بن النعمان ( أبو جعفر الأحول): 
ماك T۹‏ 

محمد بن افیصم: ۰80 ۰۱۲6 ۰۱۳۰ ۰۱۲۸ 
۱۳۹ 

محمد بن جعفر الصادق: ۰۳۹ ۰۱۹۳ ۱۹۱ 

محمد بن حرب : ١1١‏ 

محمد بن رزق: ۱۵۱ 

محمد بن سويد: ۰4۲ ۸۳ 

محمد بن شبیب: ۰84۲ ۰۷۳ 2151 ۰۱۹۵ 
۱۹۷ 


محمد بن شبیل : ۲۹۸ 


محمد بن صدقة : ١١١‏ 

محمد بن عبد الرحمن بن قبة: ۲۳۵ 

محمد بن عبد الله بن الحسن بن الحسن بن 
على بن أبى طالب : ۰۳۸ ۱۸۶ 

عمد بن عفادم طاه ره ۱۸۰ 

محمد بن عبد الله بن عبد الحكم الصري: 
:۳ 

محمد بن عجلان: ۲۲۳ 

محمد بن علي (الباقر): ۰۳۹ ۰۱۷۰ ۰۱۷۷ 
۸ ۰۱۸۱۷ ۰۱۸۵ ۰۱۹۳ ۰۲۱۰۳ 
۹ ۰ ۹ 

محمد بن على بن الحسين: ۰۲۰۷ ۲۱۹ 

محمد بن علي بن عبد الله بن عباس: ۰۱۷۵ 
۹ ۱۸۲ 

محمد بن علي بن موسى الرضا: ۰۳۹ ۰۱۹۹ 
E‏ 

محمد بن عيسى: ١5١ ۰۱۲۰ 21١1١‏ 

محمد بن مسلمة الأنصاري : ٠١١‏ 


المختار بن أبي عبيد الثقفي : ۰۱۷۱ ۱۷۲ 

مرداد: ۰۲۸۵ ۲۸۷ 

مرقص (من تلامذة السیح) : ۲۹۵ 

مرقیون : ۲۹۸ 

مروان بن الحكم : ۶ ۰۳۵ ۰۳۱ ۷۱ 

مروان بن محمد (اطمار) : ۰۱۵7 ۲۵۷ 

مریم بدت عمران: ۰۱۲۳ ۰۲۱۲ ۲0۷ 
۶۰ ۰۲۷۲ ۲۷۲ 

مزدك (آبو علي سعید الانوي) : ۰۲۹۶ ۲۹۵ 

الستعین : ۱۸۵ 

مستلم بن سعید الثقفي : ۳۳۳ 

1Y : مسطورس‎ 


مسعر بن فدك التميمي : ۱۳۲ 

مسعود بن فلكي : ۳۲ 

مسلم بن عبیس بن کریز بن حبیب : ۱۳۹ 

معاذ بن جبل : ۰۱٩۱‏ ۲۳۸ 

معاوية بن أبي سفيان: ۰۳۵ ۰۳۹ ۰۷۱ 
VY c1 ۲ ۸‏ 

معبد الجهني : 2 ۱ 

معبد بن عبد الرحمن: ۱۵۳ 

العتصم (خليفة عباسي): ۲ ۳ ۰۸۸ 
|0۸ 

معروف بن سعيد: ۱۷۷ 

معمر بن خيثم (آبو بشار الشعيري): ۲۱۱ 

معمر بن عباد السلمي : ٩۳‏ الى ۸۲ 

المغيرة بن سعید البجلي : ۰۲۱۷ ۰۲۱۹ ۲۲4 

مفضل الصيرفي: ۲۱۲ 

المفضل بن عمر: ۱۹۸ 

مقاتل بن سلیمان: ۰۱۱٩‏ ۰11۵ ۰۱1۸ 
۹ ۲۱۹ 

مقدانیوس (بطريرك القسطنطينية) : ۲ ۲۷ 

مکرم بن عبد الله العجلي: ۱۵۵ 

ملكا (داعية رومي): 757 

ملكيز داق (ملك السلام): ۲۱6 

منسارحس : ۳۸۸ 

المنصور (خليفة عباسی): ۰۳۸ ۰1۱ 2٠‏ 
۸٩۵‏ ۰147 1 ۳۹۷ 

منصور بن الاسود: ۲۲۲ 

منوجهر (ملك بابلي) : ۲۸۲ 

الهدي (خليفة عباسى) : ۸ ۳۰۱ 

الهلب بن آبی سفرة : ۱۳٩‏ 

موسی (علیه السلام) : لت ۰۲ ۰۰۲ ۰۷۳ 
۲ ۰۱۳۳ ۰۲۰۶ ۰۲۳۲ ۰۲8۸ 
۹ ۲۵۲۱ ۰۲۵۱ ۰۲۵۲ ۰۲۵۳ ۲۵۵ 


موسی بن جعفر الصادق: ۰۳۹ ۰۱۹۳ ۰۱۹۷ 
۸ ۰۱۹۹ ۰۲۵۱ ۰۲۵۷ ۰۲۵۸ 
۹ ۰۲۱۱ ۰۲۱۲ ۰۲۸۲ ۰۳۶۲ 
ETI ۳‏ 

موسی بن محمد: ۱۹٩‏ 

موشکان : ۲۵۸ 

مویس بن عران البصري: ۰ 110 

ميشانة: ۲۷۹ 

ميشه: ۲۷۹ 

میلاطوس : 1۷ 

میمون بن خالد : ۰۱1٩‏ ۱۵۱ 

ميمون بن عمران: ۱۵ 


(۵) 
نائلة بنت زید: ۵۸۱ 
نائلة بنت سهل : ۵۸۵ 
النابغة الذبيای : ۵٩۲‏ 
ناصر الأطروش : ۱۸۳ 
نافع بن الازرق: ۹ ۱ ١14‏ 
ناووس : ۱۹۵ 


نجدة بن عامر الحنفي : ۱ ۰۱۶۳ ۰۱۶۳ 


نل 
نسطور الحكيم: ۰۲7۸ ۰۲1۹ ۲۷۰ 


نصر بن سیار: 46 ۱۵4 


نعیم بن جمال الصري : ۲۱۹ 
مرود: ۳:۳ 


نوح (عليه السلام) : 1 co!‏ ۰۵۲ ۰۱۲۱ 
9 7۹۶ ۵۷۹ 


نومر بفناردیو (اسم شيطان) : ۲۸۲ 


(ھ) 

هاجر (زوجة إبراهيم النبي) : 014 

هارون (أخ النبي موسی): ۰۲۲۷ ۰۲۵۱ 
TTI cYoY‏ 

هارون الرشيد: 4۳ ۱۹۸ 

هارون بن سعد العجلي: ۲۲۲ 

هاشم بن محمد ابن الحنفية: ۱۷۸ 

هامان: ۰۲6۸ ۳۶۲ 

هبيرة بن بریم : ۲۳۵ 

هرقل الحکیم : ۰1۲ 1۲۵ 

هرمز : ۳۷۹ 

۰۳۱۲ ۰۳۰۸ ۰۳۰۲ هرمس (|دریس):‎ 
CTT ۰۶۱۸ ۰۳۲۱۷ ۰۳۵۳ FET ۰ 

هشام بن اشکم: ۲ الل ۹۲ AA‏ 
To <14 CTY +۱7‏ 

هشام بن سام الجواليقي: ۰۲۱7 ۲۲۰ 

هشام بن عبد الملك: ۰04 ۰۱۸۲ ۲۳۹ 

هشام بن عمرو الفوطي : ۰۲ 8۳ ۸٩‏ 

هشیم بن بشیر: ۲۲۳ 

هند (بنت الغيرة بن عبد الله بن عمرو بن 
خزوم): 556 

هود: 75 

هیراقلیطس : ۰۳۹۸ ۰۱۳ 1۱۷ 


(و) 
الواثق : ۳؛ 
واصل بن عطاء (الغزال): ۰۰ ۰4۱ ۰۵٩۹‏ 
۲ أت ۲ ۹ AI‏ 


وكيع بن الجراح : ۲۲۲ 


الوليد بن عبد الملك: ١56‏ 
الولید بن عقبة : ۵ ۷۱ 


(ي) 
جیی النحوي : ٤۸۷‏ 
يحيى بن آدم : ۲۲۲ 
يحيى بن آبي شمیط : ۱۹1 
يحيى بن أصدم : ۱ 
يحيى بن خالد بن برمك: ۱۹۸ 
يحيى بن زيد: ۰۱۸۱ ۱۸۲ 
حیبی بن عمر: ۱۸۵ 
يحيى بن كامل: ١6١‏ 
یزدان ۰ ۲۸۳ 
يزيد بن آبي عاصم الحاربي : ۱۳6 ۱۳۹ 
يزيد بن أنيسة: ۰۱۵۸ ۱۵٩‏ 
يزيد بن عمر بن هبيرة : ۲۱۲ 
يزيد بن هارون: ۲۲۳ 
يعقوب البرذعاني : ۲۷۰ 
يعقوب بن إسحلق الكندي : 1۸۷ 
اليمان بن الرباب: ۰۱4۸ ۱5۰ ١57‏ 
يوحنا (من تلامذة المسيح): ۰۲۳ 556 
يوذعان: 708 
يوسف (عليه السلام): ۰۱6۸ ١44‏ 
يوسف بن عمر الثقفي : ۲۰۹ 
يوشع بن نون: ۰۲۰۶ ۰۲۵۱ ۲۱۱ 
پونان : ۳۸۲ 
يونس الأسواري : 1۰ 
يونس بن عبد الرحمن القمي : ۰۲۲۰ ۲۲۵ 
يونس بن عون اللميري : ۱۲۱۲ 


(۳ 


فهرس الأحاديث التبوية 

(1) أول ما حلق الله تعالى: ۷۷ 
إئتوني بدواة وفرطاس : ۳۰ 
أعطوا الأجير آجره: ۷۹ (ب) 
الأنبياء يدفنون حيث يموتون: ۳۱ بشر قاتل ابن صفية: ۳۵ 
الحمد لله الذي وفق رسول الله: ۲۳۸ 
القدرية خصیء الله في القدر: ١ه‏ (ت) 
القدرية مجوس هذه الأمة: ۰۲۸ 5ه تحضر صلاة أحدكم في جنبي : ۱۳6 
اللهم آهد قلبه وثبت لسانه : ۲۳۸ 
الشبهة يبود هذه الأمة: ۲۸ (ج) 
أنا ابن الذبیحین : ۵۸۷ جهزوا جيش أسامة: ۳۰ 
أنا أحكم بالظاهر: ۲۲۱ 
أن تشهد أن لا له إلا الله : ۵۳ 5 
أن تعبد الله كأنك تراه: ۵۳ حتى وجدت برد أنامله: ۱۲۱ 
أن تؤمن بالله وملائکته : of‏ 
إن | اعدل فمن یعدل : ۲۸ ۱ رخ( 
إن الله تعالی خلق آدم بیده: ۲۵۰ خر طيئة آدم بیده : ۱۲۱ 
إن الله تعالى کتب التوراة: ۱۲۳ 
إن الله خلق آدم : ۰۷6 ۱۲۱ (ر) 
إن الله خلق آدم على صورة الرهن : ۳ رأيت ربي في أحسن صورة: ۱۲۳ 

۳۹ 

إن الله خلق آدم على صورته : ۲۱۹ (س) 
إنكم سترون ربكم : ۷۲ ستفترق آمتي على ثلاث : ۲۰ 
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یخرج من ضثضیء هذا الرجل : ۲۹ 


(ش) 
شفاعتي لأهل الکباثر: ۱۱۵ 


۹2 
عشرة من أصحابي في الجنة: ۱۹۲ 


(ف) 
فان لم تجد : ۲۳۸ 


فيكم من يقاتل على تأویله : ۲۲۱ 


(ق) 
قلب المؤمن بين إصبعين : ۹ ۲1 
قوموا عني لا ينبغي : ۳۰ 


رك) 
کلام الله غير خلوق: ۱۰۱ 


6 
لا تجتمع أمتي على ضلالة: ۰۲۰ ۲۳۰ 
لا تزال طائفة من أمتي : 13 
لا هامة ولا عدوی ولا صفر: ۵۸6 
لايزني الزاني حين يزني : ۱۵۵۰ 


لتسلکن سبل الأمم : ۳۸ 


لولا أن یقول الناس فيك : ۲۲۱ 


رم 
E‏ 
ما آنا عليه الیوم وأصحابي : ۲۳۰ 
ما شقی آمرژ: 0۰ 
من قال مطرنا بتو کذا: ۵۸۹ 
من كنت مولاه فعلي مولاه : ۱٩۱‏ 
من لا یژمن بي فليس بمؤمن: ۱۱۷ 


)23 
نحن معاشر الأنبياء : ۳۳ 


(ھ) 
هذا جبریل جاءكم : ۵۳ 
هو أن تعفو عمن ظلمك : ۲۵۵ 


(و) 
وضع يده أو کفه : ۱۲۱ 


(ي) 
يا معاذ بم تحکم : ۲۳۸ 
يضع الحبار قدمه في النار: ۰۷6 ۱۲۱ 
يناد الله تعالى يوم القيامة: ۱۲۲ 
هلك فيه اثنان : ۳٩‏ 


الآية 


أئذافتنا وكنا تراباً 

أأسجد لبشر خلقته 

أأسجد لمن خلقت طيئاً 

آئنکم لتكفرون بالذي 

آیات الكتاب 

آبی واستكبر وكان من الكافرين 
أبشر بهدوننا 

أتتخذ اصناماً آهة 

أتعيدون ما تلحتون 

إذا فريق منهم يخشون 

إذا تخلق من الطين 

إذ قال له ربه أسلم 

إذكر ربك إذا نسيت وقل 

أطيعوا الله وأطيعوا الرسول 

أغرقوا فأخلوا ناراً 

أفتعبدون من دون الله ما لا ينفعكم 
أفعيينا بالخلق الأول 

الذي خلقني فهو دين 

الرحمن على العرش استوى 

إلا أن تتقوا منم 


0 
فهرس الایات القرانية 


السورة ورقم الآية 


(الصافات: ۰۱۲ ۱۷) 
(اخحجر: ۲۳) 
(الإسراء: )6١‏ 

)٩ (فصلت:‎ 

)١ (يونس:‎ 

(البقرة : ۳6) 
(التغابن: 1) 
(الأنعام: )۷٤‏ 

(الصافات : ۰۹۰ )٩1‏ 
(النساء: ۷۷) 
رالائدة: ۱۱۰) 
(البقرة: ۱۳۱) 
(الکهف : ۲4) 
(الساء: )۵٩‏ 

(نوح: ۲۵) 
(الأنبياء: ۰1۲ )۷١‏ 
(ق: ۱۰) 

(الشعراء: ۷۸) 

رطه : ۵) 

(آل عمران: ۲۸) 


۳۷ 


رقم الصفحة 


085 
۳۷ 
۳۹ 

۸۲ 

to 

۱1۳ 
۳۹ 

۳۹۲ 

PY افو‎ 
1. 
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۳۳۰ 

۱۹۱ 

۳۹۲ 

۳۱ 

۸۳ 
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إلا من شهد بالحق (الزخرف: ۸۲) 55 

اليوم أكملت لكم دینکم (المائدة : ۳) o۲‏ 

آنا خير من هذا الذي (الرخرف : ۵۲) ۳۹ 

آنا ربكم الأعلى (النازعات : ۲۶) ۳:۲ 

آنبتهم باسمائهم (البقرة: ۳۳) Yor‏ 

اطعم من لویشاء الله (پس: )٤۷‏ ۳۹ 
أنظرتي إلى يوم يبعثون (الأعراف: ۱۳) o‏ 

إنا أنزلناه في ليلة القدر (القدر: ۱) ۱۲۳ 

إن الدین عند الله الاسلام (آل عمران: ۱۹) 060° 

إن آول بيت وضع للناس (ال عمران: 45) ۷۸ 

إنما النسبىء زيادة في الکفر (التوبة : ۳۷) 9۹۸ 

فا أوتيته على علم عندي (القصص : ۷۸) ۳۳۳ 

إنما قولنا لشيء إذا (يس: ۸۲) 13 

إن هذا لفي الصحف الأول (الأعلى: ۰۱۸ )۱٩‏ ۳۷ 

إنه لقرآن کریم (الواقعة: ۰۷۷ ۸۰) ۲۴ 

إني اصطفيتك على الناس (الأعراف : ۱46) ۱۳۲ 

إني بريء ما تشرکون (الأنعام : ۷۸) ۳:۹ 

إن وجهت وجهي للذي «لأنعام : ۷۹) ۳۹ 

أولم ینفکروا ما لصاحبهم (الأعراف: ۰۱۸6 ۱۸۵) ۸۲ 

أولم ينظروا إلى ما حلق النحل : 4۸) ۸۲ 

أيعدكم أنكم إذا متم (الؤمنون: ۰۳۵ 8) كس 

(ب) 

بعضهم فوق بغض درجات (الزخرف: ۳۲) 1۳ 

بل من اسلم وجهه (البقرة: ۱۱۲) 1 

بل طبع الله علیها (اللساء : ۱۵۵) ۸1 

بل فعله کبیرهم (الأنبياء : 1۳) ۷ ۳۹۳ 
۱ (ت) 

ننزل الملائكة والروح فيها (القدر: )٤‏ ۳۸ 


۳۸ 


الآية 


حبب إليكم الإيمان 
حنفاء لله غير مشركين به 
حنيفا مسلا وما كان 


خالدين فيها مادامت 
ختم الله على قلوبيم 
خذ العفو وأمر بالعرف 
خلقت بيدي 


ذلك الدين القيم 


رأى القمر بازغاً 


سبح اسم ربك الأعلى 
سبحانك لا علم لنا إلا ما علمتنا 


سلام قولاً من رب 


شرع لکم من الدین 
شهر رمضان الذي 


ضربت عليهم الذلة 


السورة ورقم الآية 


(ج( 
(الحجرات: ۷) 
(الحج : ۳۱( 


(آل عمران: 0۷) 


)2 
(مود: ۱۰۸) 
(البقرة: ۷) 
(الأعراف: 199) 
(ص : ۷۰) 


رذ 


(التوبة: ۰۳۹ والروم : ۵ 


(يس : ۲۸) 


(د) 
(الانعام : ۷۷) 


(س) 
(الأعلى: ۰۱ ۲) 
(البقرة: ۳۲) 


(يس: 0۸) 


(ش) 
(الشوری: ۱۳) 
(البقرة: ۱۸6) 
(ض) 
(البقرة: ۲۱) 


1۳۹ 


00 
۱۷ ٩ ۰۵ 


۳۲۵ ۱ 
۱1۸ 


۳۹4 


YY ۸ 
۳۳۳ 
۱۳ 


الآية 


علّمه شديد القوی 


فاخرج لهم عجلاً 

فإذا جاء أجلهم 

فأقم وجهك للدين حنيفا 
فألقيه في اليم ولا تخافي 

اما الذين في قلوبهم زیغ 
فإنك من ارين , 

فتمثل لها بشرا سويا 
فجعلهم جذاذاً إلا كبيراً هم 
فقالوا من فعل هذا بالحتنا 
فلا موتن إلا وأنتم 

فلا وربك لا يؤمنون حتى يحكموك 
فلا جن عليه الليل 

فلا رأى الشمس بازغة 

فا كانوا ليؤمنوا 

فنفخنا فيها من روحنا 
فنفخنا فيه من روحنا 

في صحف مكرمة 


قال أراغب عن آهتی 
قالت الأعراب آمنا. 
قالت لهم رسلهم إن نحن 
قالوا أرجه وأخاه 

قد أفلح من تزکی 

قل الروح من أمر ربي 
قل إن كان للرحمن ولد 


السورة ورثم الاية 


۹2 


(النجم : ه) 


(ف) 


(نوح: ۲۵) 
(الاعراف : ۳۶) 
(الروم : ۰ (TY‏ 
(القصص : ۷) 
رال عمران: ۷) 
(الحجر: ۰۳۷ ۳۸) 
(مریم : ۱۷) 
(الأنبياء: ۰۸) 
(الأنبياء: )٠١ ۰04٩‏ 
(البقرة: ۱۳۲) 
(الساء : 1۰) 
(الأنعام : (¥٦‏ 
(الأنعام : ۷۸) 
(یونس : )۷٤‏ 

(الأنبياء : ۱ 
(التحریم : ۲( 


(ق) 


)٤ 1 : (مریم‎ 

(احجرات : ۱۶) 
(ابراهيم : ۱۱) 
الاعراف: ۱۱۱) 
(الأعلى: ۰۱6 ۱۷) 
(الاسراء: ۸۰) 
(الزخرف : ۸۱) 


5۰ 


رقم اا 3 


۳۷۰ 
TIT ۳۹ 
و‎ 
o 
۳۳۹۵ 
۳۹۲۳ 
۳۹ 
۳۹ 
۳۹۰ 
۳۹۰ 
۱۳۹ 


الآية 


قل إغا أنا بشر مثلكم 

قل سبحان ربي هل كنت 

قل لا أجد فا أوحي إلي 

قل لا يعلم من ني السموات والأرض 
قلنايا نار كوني بردا 

قل يحييها الذي أنشأها 


كذلك قال الذين من قبلهم 


كلمح البصر 
كمثل الشيطان إذ قال للانسان 


لا بسال عتا يفعل 


لا پعزب عنه مثقالا ذرة 


لقد تاب الله على النبي والهاجرین 
لقد رضي الله عن المؤمنين 
لقد کفر الذین قالوا إن الله هو السیح 


لو شاء الله ما عبدنا 

لو كان لنا من الامر شيء 
لو کانوا عندنا ما ماتوا 
ليست النصاری على شيء 


السورة ورقم الآية 


(الكهف: )١٠١‏ 
(الإسراء: )٩۳‏ 
(الأنعام : ۱4۵) 
(التمل : 56) 
(الأنبیاء : 14) 
(یس : ۷۹) 


)2( 


رالبقرة : ۱۷۸) 
(البقرة: ۱۱۸) 
(القتصص : ۸۸) 
(القمر: ۵۰) 
(الحشر: ۱۱) 


(0 


(الأنبياء : ۲۳) 
(سبا: ۳) 
(التحریم : )٩‏ 
البقرة: 1۸) 
(النساء : ۸۳) 
(التوبة: ۱۱۷) 
(الفتح : ۱۸) 
رالائدة: ۷۲) 
(الائدة: 4۸) 
(الأعراف: )١58‏ 
(طه : )٩۷‏ 

(النحل: ۳۰) 
(آل عمران : 4 ۵) 
(آل عمران: ۱۵7) 
رالبقرة: ۱۱۳) 


54١ 


رقم الصفحة 


Vo 
۳۵ ۷۷ 
۱11 
۳۳۳ 
۳:۳ 
وليك‎ 


۱۱۵ 
o 
T11 eA 
۳0۰ 
5۰ 


۱۹۲ 


الآية السورة ورفم الآية رقم الصفحة 
ليست الیهود على شىء (البقرة: ۱۱۳) ۳9۹ 
لیس على الذین آمنوا وعملوا الصالحات (المائدة: ۳ ۱۳ 
ليقربونا إلى الله زلفى (الزمر: ۳) 0 
لیقوم الناس بالقسط (الحديد: ۲۵) ۳۳۹ 
ليهلك من هلك عن بينة (الأنفال: 1۲) 0۸ 
)م( 
ما ألفت بين قلويهم (الأنفال: 1۳) ۸۰ 
ما علمت لکم من له غيري (القصص : ۳۸) ۳۹۸ 
ما منعك ألا تسجد (الأعراف: ۱۱) ۳2 
ما نعبدهم إلا لیقربونا (الزمر: ۳) 1١‏ 
ملة أبيكم ابراهيم (احج : ۷۸) ٥١‏ 
(ھ) 
هژلاء شفعاونا عند الله (يونس: ۱۸) ۳۹1 
هذا ربي (الأنعام : (Y٦‏ ۳۷۷ 
هل لنا من الأمر من شيء (ال عمران: ۱۵۶) ۲۳۹ 
هل بنظرون إلا أن يأتيهم (البقرة: ۲۱۰) ۱۷۷ 
هو الذي آرسل رسوله بال هدى (التوبة : ۳۳) ۳۳ 
(و) 
وإذ يرفع إبراهيم القواعد (البقرة: ۱۲۷) ۹ . 
وأرسل عليهم طيراً أبابيل (الفيل: ۳) 26 
وأشركه في أمري (طه : ۳۲) ۳۰۱ 
والسابقون الاولون من الهاجرین (التوبة: ۱۰۰) ۱۹ 
وان أحد من المشركين (التوبة: ) ۱۳ 
وان تعفوا آقرب للتقوی (البقرة: ۲۳۷) ۶6 ۲۵۵ 
ون من آمه إلا خلا (فاطر: 4؟) ۷۷ 
ون إلى ربك النتهی (النجم : 4۲) ۲۳۳ 
وأوصى ربك إلى النحل (النحل: )٦۸‏ ۳۱ 


NEY 


الا ية السورة ورقم الآية رقم الصفحة 
وتلك حجتنا آتیناها إبراهيم (الأنعام : ۸۳) ۷۲ ۳۰۲ 
وجاء ربك والملك صفا (الفجر: ۲۲) ۷ ۱۵۰ 
وجعلنا من بين أيديهم سداً (یس : )٩‏ ۸ 

وجعلوا الملائكة الذين هم (الزخرف: )۱٩‏ ۳۷ 

وجوه پومثذ ناظرة (القيامة: ۰۲۲ ۲۳) 11۳ 

وحملها الانسان إنه كان ظلوماً رالاحزاب : ۷۲) ۲۳۸ 

وذکر فان الذکری تتفع المؤمنين (الذاریات : ۵۵) ۳۳۰ 
وذکرهم بأيام الله ۱ (إبراهيم : ۵) ۳۳۰ 
ورضیت لکم ال سلام دینا (الائدة : و4 ۱ ۵ 
وضرب لنا مثا وني (يس: 0/8 ۸۳ 

وعد الله الذين آمنوا منکم (النور: ۵۵) ۱۹۲ 

وفضل الله المجاهدين (النساء: 846) ١1.‏ 

وقال رجل مؤمن من آل فرعون (غافر: ۲۸) 1 

وقالوا لولا آنزل إليه (الفرقان: ۷) 0۸0 

وقالوا ما لهذا الرسول (الفرقان: ۰۷ ۸) كمه 

وقالوا ما هي إلا حیاتنا (الجائية : ۲6) ۸۲ 

وقعد الذين كذبوا الله (التوبة: )4٠‏ 1 

وقل اعملوا فسیری الله عملکم (التوبة: ۱۰۵) ۳۲ 

وکان عرشه على الماء (هود: ۷) ۳۷۷ 
وكانوا من قبل يستفتحون (البقرة: 84) ۱۹ 

وکتبنا له في الألواح (الأعراف: ۱6۵) AF‏ ۲۱۰۱ 
وكذلك نری |براهیم (الأنعام : ۷۰) ۹ ينون 
وکلم الله موسی (الساء : ۱176) ۱۲ 

ولا تتبعوا حطوات الشيطان (البقرة: )۱١۸‏ ۷ 

ولثن آطعتم بشرا مثلکم (الزمنون : ع۳) ۵ ۳۰۹ 
ولکم ني القصاص حياة البقرة: ۱۷۹) ۱9۵ 

ولن تجد لسنة الله تحویلا (فاطر : 4۳) ۳۳۹ 

ولو شاء الله لانزل (الؤمنون: ۲۶) ۳3 

وما آدري ما یفعلوا بي (الأحقاف: )٩‏ ۳۳ 

وما آرسلنا قبلك من الرسلین رالفرقان : ۲۰) 9۸۳ 


EY 


سس سس سس سس سس سس سس تست 


الآية 


ا ست 


وما أمرنا إلا واحداً 

وما كان لنفس أن تؤمن 
وما كنا معذيين 

وما محمد إلا رسول 

وما من دابة في الأرض 

وما منع الناس أن يؤمنوا 
وما يبلكنا إلا الدهر 

ومن خلقنا أمة 

ومن الناس من يشري نفسه 
ومن الناس من يعجبك قوله 
ومن لم يجعل الله له نورا 
ونحن تسبح بحمدك 
ویرسل الصواعق فيصيب 


| 
ا‎ 
REE 
1 


يا موسی إني آنا الله 

ياهامان ابن لي صرح 
يسبحون الليل والغبار 
يسبحونٌ بحمد رېم 

بعكم یراع 

يقاتلون في سبيل الله 

يكاد زيتها يضيء ولو تمسسه 


(ي) 


السورة ورقم الآية رقم الصفحة 
(القمر: )05١‏ 6ك 
(يونس: )٠١١‏ 1 

(الاسراء: ۱۵) ۱۱۹ 

(آل عمران: ۱66) ۳۱ 

(الأنعام : ۳۸) ۷۷ 
(الإسراء: 6 )٩‏ :۰۸ 
(احائية : ۲۶) 11« ۰۸۲ 
(الأعراف: ۱۸۱) ۳ 

(البقرة: ۲۰۷) ۱:۰ 
(البقرة: 5 ١؟)‏ ۱۳۹ 
(النور: )٤١‏ ۳۸۸ 

(البقرة: ۳۰) يفنا 
(الرعد: ۱۳) ۲۹ 

(مریم : 1۳) ۳۹۳ 

(مریم : ۰46 40) ۳۹۲ 

(مریم : 4۲) 7 ره 
(المائدة: /51) ۱۹۹ 
(البقرة: ۲۱) 0۸۲ 
(القصص: ۳۰) ۱۳۲ 

(غافر: ۰۳۰ ۳۷) ۳:۲ 
(الأنبیاء : ۲۰) ۳۳۲ 
(الزمر : ۷۵) ۳۸ 

A )۷ (طه:‎ 

رالائدة : 0) ۱4 
(النور: ۳۰) ۷۹ 


E 


نهرس الملل والتحل 


(1) 
الاباحية : ۲۸۱ 
الاباضیة : ۳ ۰ ۵ 11° 
الإثنا عشرية : ۹ ۱۹ ۰۱۹۹ ۲۳۱ 
الإخبارية: ۰۱٩۳‏ ۲۱۳ 
الأخنسية: ۱۵۳ 
الازارقة: ۰۱۳۳ ۰۱۳۷ ۰۱۳۹ ۰۱8۰ 
۱ ۲ ۱ 
الاسیدخامکية : ۲۹۲ 
الإإسحاقية : AYE‏ ۲ ۱۳۲۳۲ 
الاسکافیة : 3 
الا سماعیلية : ۹ 1۷° ۰۹ TTT‏ 
الاسماعبلية الواقفة : ۱۹۲ 
الأشعرية: ۰۲۱ ۰٩۷‏ ۰۱۰۲۱ ۱۲۲ 
أصحاب الائنن : ۰۲۷ ۱۰۱ 
أصحاب آرسطوطالیس: ۳۷۳ 
أصحاب الأشخاص : ۰۳۵۸ ۰۳۲۰ ۳۱۱ 
أصحاب البددة : ٩۱۳‏ 
أصحاب التثلیث : ۲۷۱ 
أصحاب التفسیر: ۱۱ 
اصحاب التناسخ : ۰۰۳ 1۱۷ 


اصحاب الحركة : ۲۳ 

أصحاب الروحانيات: ۰۳۰۸ ۰۳۱۰ ۰۳۱۱ 
ااال ۷( لات 511١1‏ 

أصحاب السکون: ۶۲۳ 

أصحاب السؤال: ١45‏ 

أصحاب الشراشع : ۳۰۹ 

أصحاب الفکرة : 1۰۳ 

أصحاب الفكرة والوهم : 1۰4 

أصحاب اطیاکل : ۰۳۵۸ ۰۳۱۱ ۰۳۱۳ ٩۰۱‏ 

الأطرافية : ۱۵۰ 

الأفصحية: ۱۹۵ 

الأفلاطونية: 1۱۸ 1۵1 

الأكنواطرية (عبدة الثار) : 1۱۳ 

الإليانية: ۰۲7۵ ۲۷۲ 

الإمامية: ۰۳۹ ۰۱۷ ۱۸۳ ۱۸۹ ۱۹۱ 
AF «۰۲‏ ۱( ۳( ۱۷۳ ۰۷ ۷۱۲۱۷۳ ال 

أهل احکمة : 410 

أهل السنة: ۲۰ 

آهل الفروع : ۰۲۳۵ ۲6۰ 

آهل الکتاب : ۲8۷ 

أهل الظال: ٤٤١‏ 


رب 
الباسونية : ۲۰۷ 
الباطتية: ۰۱۹۷ ۰۲۲۲ ۰۲۳۲۸ ۲۲۹ 
الباقرية : ۱٩۳‏ 
الباهودية : 1۰۸ 
البترية : ۰۱۸۳ 0۱۸۷ ۲۲۳ 
البدعية: ۱۵۲ 
البراهمة: ۰۱٩‏ ۰44 دص ۳۷۲ ۱۱ 
۱ ۲ ا 
البرغوئية: ۱۰۰ 
البركسهيلية : “١١‏ 
البرهمية: ۲۰ 
البزيغية: ۲۱۱ 
البشرية: ۷۸ 
البكرنتينية : 1۰۵ 
البليارسية: ٠٠٠‏ 
البهادونية: 1۰۹ 
البهافريدية : ۲۸٤‏ 
البهشمية: ٩۰‏ 
البوطينوسية : ٠٠٠١‏ 
البولية: 555 
البيانية : ۱۷۲ 
البيهسية: ۰۱۳۳ ۰۱46 20145 ۰۱۶۷ ۱:۸ 


(ت) 
التفضيلية : ۱۹۳ ۲۰۳ 
التناسخية : ۰۲۷ ۰۷۷ ۰۲۰۳ ۰۲۲۹ 1۲۱ 
التومنية : ۰۱۲ ١55‏ 


(ت) 
الثعالبة : ۳ ۲ cof lor‏ مول 
۱۷ 


التعليية : ١55‏ 
الثمامية : ۸6 
الثنوية: ۰۲۹۰ ۰۲۹۹ ۰۳۰۰ ۷۰۱ 
الثوبانية : ١514‏ 


رج 
الحاحظية : ۸۷ 
الجارودية: ۰۱۸۳ ۰۱۸۶ ۲۲۲ 
ابائية : ٩۰‏ 
الجبرية: ۰۲۱ ۰۲۷ ۰1۱ ۵1 ٩۷‏ 
اطبرية الخالصة : ٩۷‏ 
الجبرية التوسطة : ٩۷‏ 
الجعفرية: ٤۲‏ 
الجعفرية الواقفة : ۱٩۳‏ 
الجلهكية (عباد الاء) : 1۱۲ 
اخهمية : ٩۷‏ 


0 
الحارثية : ۰۱۵۸ ۱۷5 
الحازمية: ۰۱۵۱ ۰۱۵۵ ۱۵۲ 
الحدثية: ۷ 
الحرنانية : ۵ ۳۹۷ 
الحشوية: ۰۹۷ ۰۱۰۹ ۱۳۲۰ 
الحشيشية : ۳۰۲ 
الحفصية : ۱۵۸ 
حكاء الأصول: 1۱۵ 
حکیاء العجم : ۳۷۳ 
احلولية : ۰۲٩‏ ۰۱۲۳ ۲۰۳ 
الحمارية: ۲۰۰ 
الحمزية: ۱۵۰ 
اتفاء: ۰۳۰۷ ۰۳۰۸ ۰۳۱۱ ۰۳۱۲ TIE‏ 
11 ۳۱۷ ۰۳۱۸ ۰۳۲۰ ۰۳۲۲ 


۶6 ۰۳۳۳ ۰۳۳۱ ۰۳۳۸ ۰۳۶۱ 
۳ ۰۳۶۷ ۰۳۶۸ ۰۳۵۲ ۰۳۵۳ 
۳۳ ۳۹۵ 
الحنيفية: ۰۲۶۷ ۰۲۷ ۰۲۷۵ ۰۲۷۱ 
fo ۲ ۷۲ ۷‏ 04° 
احواریون : ۰۲۵۲ ۰۲۱۳ ۰۲۱6 ۲۱۷ 


رخ( 

۷٤ الخابطية:‎ 

الخرمية: ۰۱۷۲ ۰۲۰ ۲۱۰ 

الخرمديئية: ۲۸۱ 

الخزامية: ۱۷۹ 

الخطابية: ۰۲۱۰ ۲۱۱ 

اخلفیة: ۱۵۰ 

الخليلية: ۲۷ 

اضوارج: ۱ ۲۲ ۲۷ ۰۳۵۹ ۰۳۱ ۰8۱ 
0۵ 07« كف ۰۱۳۱ ۰۱۳۲ ۰۱۳۳ 
۷ ۰۱۳۹ ۰۱4۰ ۰۱8۳ ۰۱66 
۰۱٩ ۰۱1۸ ۷‏ ۰۱۵۱ ۰۱۵۳ 
۶ كاك ۰ ۱۱۰ 


خوارج کرمان : ۵ ۱ 


(د) 
الدقولية : ٤‏ ۲۰ 
الدهرية: ۰4٩ ۰۱٩‏ ۸6 1۰۱ 
الدهریون : ۰41۲ 1۷۹ 
الدهكينية : 1۱۲ 
الدوستانية (الألفانية): ۲۱۱ 
الدیالة : ۶۳ 
الديصانية : 2795 ۲۹۸ 
الدينيكيتية : 51١١‏ 


رذ) 
اللميمة: ۲۰۲ 

(د) 
الربانیون : ۲ ۲۵ 
الرزامية: ۱۷۸ 
الرشيدية : ۱۵۳ 
الروافض : ۲۱۹ 


{YE 5 YT : الرواقیون‎ 
۰۳۹۸ TTT ۲۳۲ T° : الروحانیون‎ 
۰۷۹ ۱ 


(د) 
الزرارية : ۲۱۸ 
الزردشتية : ۰۲۸۱ ۰۲۸۳ ۲۸6 
الزروانية : ۰۲۷۹ ۲۸۰ 
الزرينية : ١74‏ 
الزعفرانیة: ۱۰۰ 
الزنادقة : ۰۸۳ ۰۸6 ۲۸۱ 
الزيدية: ۰۳۸ ۰4۱ ۰۱3۹ ۰۱۷۰ ۰۱۷۹ 
TTY ۳‏ 


(س) 

السامرة: ۲۷۰ 

السبائية : غ١٠‏ 

السبالية : ۲۲۲ 

۱٩۹۳ : السلفية‎ 

السليمانية : ۱۸۲ 
السنباذية : ۲۰ 
السوفسطائية : ۳۰۷ 
السيسانية : ۲۸۶ 


(ش) الصلتية: ۱٩‏ 


الشاعریون : ۳۸۷ الصيامية: ۲۹۹ 

شبهات الاسلام : ۵۸۳ 0۹1 

الشبيبيّة : ۱۶۸ (ضص) 
الشراة: ۰۳۹ ۱۱۸ الضرارية : ۰٩۷‏ ۱۰۲ 
الشعيبية : ۱۵۱ 

الشمطية : ۱۹۲ (ط) 


الشيبانية : ۱۵ ۱۵۵ 
الطب لطبیعیون الدهریون : ۵ 1 


الشيطانية : ۲۱۸ 
الشيعة: ۰۲۱ ۰۲۲ ۰۵1 ۰۱:۵ ۰۱۲۰ 
فا AAV AE NAF AA‏ 0 
۸ ۱۹۹ ۰۲۰۲ ۰۲۰۶ ۰۲۱۱ العابدبة: ۱۲ 
۹ اك ۰۲۳ ۲۳۳ عبدة الأصنام : ۰6۰۱ ۲۱۱ 
شيعة الكوفة : ۱۸۱ عبدة آلشمس : 1۱۹ 
عبدة القمر: 51١‏ 
(ص) عبدة الکواکب: 1۰٩‏ 
الصابکة: ۰۱٩‏ ۰۵۰ ۰۱۵۸ ۰۱۵۹ ۰۲۰۰ عبدة الکواکب والاوثان : ٤٩‏ » ۳۱۱ 
AA ۰۲۸۲ ۵‏ ۳۰۵ ۱۳۰۷ العبيدية : ۰۱۱۳ 1١57‏ 
Io NE FAY NY FA‏ العجاردة: ۰۱۳۳ ۰۱۸۳ ۰۱4۸ ۰۱4۹ 
للش \oV¥ 6 ۱ TY FTI FI CTIA‏ 
۶ ۰۳۳۶ ۰۳۳۷ ۰۳۳۹ ۰۳۶۱ العجلية: ۲۱۲ 
اك ool‏ ۳۵۳ ۳۵۶ ۳۵۸ العدلية : 5م ۲۰۲ 
FIA ۳۵ ۲۳‏ ۰۳۷۲۳ ۰۵۸۵ العشرية : ۱۵۳ 
أبن ويد العطوية : ۱۳ 
الصابثة الأولى: ۳۰ العليائية : ۲۰ 
صابئة الثبط : ۲۷۲ العلوية : ۱۸۵ 
صابئة اهند : ۲۷۲ العمارية: ۳۹ 
الصالحية : ۰۱۲۷ ۰۱۸۳ ۱۸۷ العميرية: ۲۱۲ 
الصفاتية: ۲۲ و هه 5م 4۷ العنانية : ۲۵۲ 
۰ ۲ ]لا العونية : ۰۱7 ۱۷ 
الصفریة: ۱۳۳ العيسوية : ۲۵۷ 
الصفرية الزيادية : ۱۵۹ العينية : ۲۰۷ 


۹:۸ 


4۹2 
الغالية: ۲۰۳ 
الغسانية : ۱۱۳ 
الغيلانية : ۱۰۲ 


(ف) 
الفديكية : ١17‏ 
الفلاسفة: ۰۲۰۲ ۰۲۸۹ ۰۳۵۹6 ۰۳۹۹ 
CEY ۰۳۷۲ FY‏ ۰1۲۲ 21۸ 
فلاسفة الا سلام : ۱ AV‏ 
فلاسفة أقاديما: ۲۳ ۶ 
الفلاسفة الاطیون: ۳۱۲ 
الفلاسفة الأولى: 4٩‏ 
الفلاسفة الدهریون : ۳۰۷ 
الفیناغوریون : ۰۳۹۳ ۳۹۸ 


(ف) 
الفدرية: ۰۲۱ ۰۲۲ ۰۲۷ 4١‏ ۰۵1 ۰1۱ 
۰۲۱٩۹ ۰۱1٩ ۰۱1۱ ۰۱۵۱ ۰۱۶۷ ۵۹‏ 
۱22 
الفراژون : ۲۵۲ 
الثرامطة : ۰۲۲۹ ۲۸۱ 
القطعية : ۰۳۹ ۰۱۹۸ ۱۹۹ 


(ك) 
الكابلية : 1۱۸ 
الكاملية؛ ۲۰۵ 
الکرامية : ۰۱۰۱۰۲۱ ۰۱۲4 ۱۲۹ 
الكلابية : ٩۷‏ 
الکلامية : ۲۰۳ 
الكوستانية : ۲٩۱‏ 
الكوذية : ۰۲۹۰ ۲۰ 


الكيالية: ۲۱۲ 

الكيسانية: ۰۳۷ ۰۱۷۰ ۰۱۷ ۱۷۹ 
الكينوية : ۲۹۹ 

الكيومارثية : ۳۷۸ 


)م( 

۰۲۹۲ ۹ MM ۰4٩ الانوية:‎ 
۲۹۸ ۵۹ 

الماهانية : ۲۹۲ 

المباركية : ۹ ۱۹۷ 

البیضة : ۲۱6 

الجبرة: ۲۵۲ 

الجسمة: ۰۲۱ ۰۲۷ ۰۱۲۵ ۱۲۹ 

المجهولية: ۰۱۵۵ ۱۵۱ 

۰۲۰۱ ۰۸۶ ۰۷۳ ۰:4 ٩ : السجوس‎ 
۰۲۸۱ ۰۲۷۸ ۰۲۷۷ ۰۲۷۶ ۷ 
۰۳۰۲ +۳۰۱ ۰۳۰۲ ۰۲۹۰ ۶ 
۵۸۱ ۶ ۷ 

٠١ الجوسیة:‎ 

الحکمة: ۱۳۳ 

المحكمة الأول : ۰۱۳۳ ۱۵۸ 

الحمدیة: ۱۵۱ 

الختارية: ۱۷۱ 

۰۱۳۲ ۰۱۳۱ ۰۵۲ ۰۶۱1 ۱ المسرجشة:‎ 
VIA IV ۲ ۲۸ 

مرجثة الحبرية: ٠١١‏ 

المرجئة الخالصة: ۰۱۱۲ ٠١۷‏ 

مرجثة الخوارج: 2144 ٠١١‏ 

مرجثة القدرية : ۷۲ 1A۸‏ 

المرجثة اليونسية : ٠١١‏ 

الردارية : ۸۲ 

المرقيونية: ۲۹۸ 


۹:۹ 


۲۸۱ ۰۲۲۹ ۰۲۰ ۱۲۰۵ ۰۱۷٩ : الزدكية‎ 
۲۹۵ 44 

الستدرکة: ۱۰۰ 

السخية : ۲۸۱ 

۳۲۳ ۰۳۰۷ ۰56 ۰۳۶ ۰۱٩ السلمون:‎ 

الشاژن : 0۳۷۲ 1۱۰ 

۰۱۳۳ ۰۱۲۱ ۰۱۱۸ ۰۱۰۱ ۰۲۷ المشبهة:‎ 
YoY TE’ ۵ IAAF" (۹ 

مشبهة الحشوية: ۱۲۰ 

مشبهة الشيعة: 21١‏ ۲۲۰ 

المعيدية : ۱۵۳ 

۰۵1 ۰45 ۰1۲ ۰۶۱ ۰۲۷ ۰۲۱ المعتزلة:‎ 
۰۷۵ ۰۷۲ AY ۰16 ۰۳ AY ۱ 
AF CAR CAY eA CAY VA ۷ 
۱۱۲ AY ۰ A AY AT 
۰۱۱۱ ۰۱۱۲ ۰۱۱۹ ۰۱۰۵۶ ۶ 
۰۱۳۲ ۰۱۲۲ ۰۱۱۸ ۰۱۱۵ ۶ 
۰۱۸۹ ۰۱۸۷ ۰۱۸ تكله‎ ۸ 
14 ۲ 6 ۳ 

معتزلة البصرة: ٩۰‏ 

معتزلة بغداد: ۸٩‏ 40 

معتزلة الري : ۱۰۰ 

معطلة العرب : ۵۸۲ 

العلمومية : ۱۵۵ 

العمرية : ۰۷۹ ۲۱۱ 

الغيرية : ۲۰۷ 

الفضلية : ۱۹۷ 

القاربة : ۲۵۸ 

القدانوسية : ۲۲۵ 

الکرمية : ۱۵۵ 

اللكانية : ۰۲7۵ ۰۲1 ۰۲۹۹ ۲۷۱ 

۱۹۸ ۰۳٩ المطورة:‎ 


٠١9 المنصورية:‎ 

المهاكالية: ۲۱۱ 

الموسوية: ۰۱۸۳ ۰۱۹۷ ۰۱۹۸ ۲۲۹ 
الموشكانية: ۰۲۵۰۸ ۲۵٩۹‏ 

اليمونية : ۰۱6٩‏ ۱۵۰ 
الميمية : ۲۰۷ 


رن) 

الناووسية : ۱۹6 

النجارية : ۰۲۱ لاق ۱۰۰ 

النجدات العاذریة: ۰۱۳۳ ۰۱4۱ ۰۱۳ 
۱۵٩۹ ۸‏ 

النسطورية: ۰۲7۵ ۰۲۱۸ ۲۷۰۲ 

۰۸6 ۰۷ كت‎ ۰8٩ ۰۱٩ النصارى:‎ 
۰۲2۸ ۰۲۷ ۰۲8۱ ۰۲۰۶ ۳ 
CTY CTY لال‎ CTIA اا‎ (0° 

النصرانية: ۵۸۵ 

النصيرية: ۰۲۲۰ ۲۲۲ 

النظامية : 1۷ 

النعمانية : ۲۱۸ 


ره) 
اماشمية : ١9/4‏ 
امذیلیة: 1 
امشامية: ۰۸۵ ۰۱۲۰ ۲۱۱ 
اميصيمية : ۱۲ 


(و) 
الواحدية : ١74‏ 
الواصلية : ۵4 1۰۰ 
الواقفة: ۰۱۹۸ ۲۰۲ 
الواقفية : ۱6 


الوعيدية: ۰۲۱ ۰6۱ ۵1 ۰۱۳۱ ۰۱۳۲ الیهود: ۰۱٩‏ ۰44 إلى ۰۱۰۵ 2۱۲۱ 

۰۲۸۸ ۰۷۶۷ ۰۲۱ off ۳ ۳ AAT ۰ ۲ 
۰۲:۲ ۰۲۵۲ ۰۲۵۱ ۰۲۵۰ ۹ ۱ : وعيدية امخوارج‎ 
۰۲۵۹ ۰۲۵۸ ۰۲۵۷ ۰۲۵۲ ۶۵ 
ممه‎ TV TTT ۱ 


(ي) 
اليهردية : ۵۸۵ 
اليزيدية: ۱۵۸ اليوذعانية : ۲۵۸ 
اليعقوبية: ۰۲۵ ۰۲۹ ۰۲۷۰ ۲۷۱ اليونسية: ۰۱۲۲ ۲۲۰ 
© © © 
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آهم الصادر والراجع 


- الاتقان في علوم القرآن» للسيوطي . 


الفراء . 


آخبار الحكاء والعلیای للقفطي . 


أسد الغابة» لابن كثير. 

الأسماء والصفات. للبيهقي . 
الإشارات» لابن سينا. 

الاصابت لابن حجر العسقلان . 
الأصنام» لان الكلبي 

أصول الدين» لعبد القاهر البغدادي . 


الأعلامء للزركلي . 

أعلام الموقعين» لابن القيّم الجوزية . 
أعيان الشيعة» للسيد محسن الأمین. 
الاغاني. لأبي الفرج الأصبهان . 
الأمتاع والمؤانسة 5 لأبي حيان التوحيدي : 
الانتصار لأبن دقماق. 

الأنساب » للسمعاني. 

البدء والتاریخ ‏ لأحمد بنسهل البلخي » 
وهو لطهر بن طاهر المقدسي . 

البداية والنهایت لابن كثير. 

البيان والتبيين» للجاحظ . 


“oY 


۲۰ 
۳۱ 


تاريخ أطباء الاسلام » للبيهقي . 
تاريخ بخداد» لأحمد بن علي الخطيب, 
تاريخ اقلفای للسيوطي . 

تاريخ الرسل واللوك للطبري . 
تاريخ العرب قبل الإسلام » لجواد علي . 
تاریخ مک للأزرقي . 

التبصير, للأسفراييني . 

كور الم 

تقريب التهذیب, لابن حجر العسقلان . 
باو عاك 

الجراهر الضية» للقرشی . 

اور العین» لنشوان اميري. 
خرانة البغدادي . 

خطط القريزي . 

داثرة العارف الاسلامية . 

داثرة العارف» للبستاني. 


میس 


دلائل النبوق للبيهقي . 
الدیباج الذهب. لابن فرحون. 
رسائل الحاحظ , 

رغبة الأمل للمرصفي . 


سيرة ابن هشام . 


شذرات الذهب. لابن العماد الحنبل . 


شرح نج البلاغت لابن أبي حدید . 
الشعر والشعراء» لابن قتيبة . 
شعراهالتصرانية. لاویس شیخو. 
طبقات الأطباء» لابن جلجل. 
طبقات ابن سعد . 


العقد الفريد» لابن عبد ربه . 
أبي أصيبعة . 


عيون الأخبار» لابن قتيبة . 
غاية النهاية » لابن الجوزي . 


الفرق بين الفرق. لعبد القاهر البغدادي . 


الفصل في الملل والأهواء والنحل» لابن 
حزم الظاهري . 

فهرست ابن النديم . 

فرق الشيمة. للنوبمختي . 

الكامل» للد ` 

الكامل في التاريخ» لابن الأثير. 
كشف الظنون» لحاجي خليفة . 
اللباب» لابن الأثير. 

لباب الآداب» لأسامة بن منقذ. 


10۲ 


مش 


۷۸ 
۷۹ 


وم 


۸۱ 
A۲ 
AY 
۸ 
Ao 
كم‎ 
AY 
AA 
۸٩۹ 
۹۰ 
4١ 
۹۲ 
۹۳ 


لسان العرب» لابن منظور. 

لسان الیزان, لابن حجر العسقلان. 
معجم البيان. للطبرسي . 

المحاسن والساویء للبيهقى . 
الي لان خت الشات 
المختصرء للرسعني . 

مروج الذهب» للمسعودي . 
مشاهير عليماء الأمصارء لابن حبان 
البستي. 

معاهد التنصيص» لعبد الرحيم بن 
هد العبابى . 


معجم الأدباء» لياقوت الحموي . 
معجم البلدان, لياقوت الحموي . 
العجم المفهرس لألفاظ القرآن لمحمد 
فؤاد عبد الباقي . 

مفتاح السعادة» لطاشكبري زاده . 
القابسات. لأبي حیان التوحيدي . 
مقاتل‌الطالبیین, لابي الفرج الأصبهاني . 
مقالات الإسلاميين» للاشعري . 
منهج القال, للاسترابادي . 

موسوعة الفلسفة, لعبد الرهن بدوي . 
ميزان الاعتدال للذهبي. 

النجوم الزاهرة لابن تخري بردي . 
نسب قریش» للزبيري . 

نباية الأرب» للنويري . 

الوزراء والکتاب, للجهشياري . 

وقعة صفين» لنصر بن مزاحم . 

وفيات الأعيان» لابن خلكان. 


س 


سسس 


فهرس الجلد الثاني 
من کتاب الملل والتحل» للشهرستاني 


الوضوع الصفحة 
الباب الأول: أهل الأهواء والتحل OOS ALES IS‏ 
الفصل الأول: الصابئة والحنفاء SNR Res SSS RS‏ ۲۱۷ 
الفصل الثاني : أصحاب الروحانيات EA. OSS ASRS‏ 
۱ - مذهب اصحاب الروحانیات ی هی کل کف و و وس ۳۱۸۰ 
۲ - "مناظرات بين الصابثة والحنفاء و ا ا ی ی ی ی ۱۳۱۰ 
حکم هرمس العظیم . , ASRS‏ مو هو ی ی هدفه که TOF‏ 
الفصل الثالث: أصحاب افیاکل والأشخاص ااا لان 
لبك اصحاب امیاکل E ASS ag‏ اماي TON‏ 
۲ - آصحاب الاشخاص لقح ری وطخ و لجان رج الم لون أنه لقب مث اط سوت ال اي ۳۷ 
۳ - مناظرات إبراهيم الخليل للفريقين مسر ا م الاو وه ۱۳۲۲ 
الفصل الرابع : الحرنائية ومقالاهم ور ال سو اا مم ا ۱۳۱۵۰ 
١‏ القول بالتناسخ والحلول ی N‏ 
۲ - مزاعم الحرنانية aes Aes‏ ا 
الباب الثاني : الفلاسفة O IE SE A‏ 
الفصل الأول: احکاء السبعة CEE RE‏ ال ۳۱۳۰ 
۱ - راي تالیس VE NESSES AAR RS‏ 
۲ - راي انکساغورس و کر وی یک پم شوگ و ی ره ی مه ود TVA‏ 
¥ رأي آنکسیمانس 0000007 1[ VA eS‏ 
6 - رأي أبنادقليس ی شوت ی LATS eos e OES SSE‏ 


ا موضوع الصفحة 


تفت أي فیتاغورس FAAS alen aS ea‏ 
5 - رأي سقراط و کر بای CEY‏ 
۷ - رأي آفلاطون الامي که خی ور مه وي قو موس ی از 29۰ 
إختلاف الأوائل في الابداع والبدع والارادة a‏ مد ی ی EVE‏ 
الفصل الثاني : حكماء الأصول Ss‏ راط ی اسن بام ۰ ۱۵۰ ۶ 
١‏ - رأي فلوطرخيس اق لخم مام ی 
۲ رأي أكسنوفانس IV cena GSS‏ 
۳ - رأي زینون الأكبر تب 0 0 0 0 
وصايا زینون وحكمه EEE‏ قن هت ام للها لع كم و و الام ا ال و وطح لا ل ا 8۲ 
- رأي ديموقريطيس وشيعته من نس لووقا امح ET‏ 
0 س رأي فلاسفة أقاديا ی هه اس ا ل ا وج وم فر قو ا ار ل ۶۰ 
۱ - رأي هرقل الحكيم RS‏ ی ETE ONES‏ 
۷ رأي آبیقورس EYO seu aR a‏ 
۸ - حکم سولون الشاعر ETD ena SSeS‏ 
۹ حکم أوميروس الشاعغر ی اا 
۰ ل حکم بقراط NEE‏ 2۳۲۰ 
١‏ حكم ديمقريطيس خا ول لاماي ااا اطسو مان متسس بان الم و EFO‏ 
۲ - حكم أوقليدس مام بو يوا را ما وسو لني بج لخد رواسا و EEA‏ 
۳ - حكم بطلیموس امتبوا مق تسر لووط سو تومه وو انام اا EE‏ 
14 حكم أهل الظال ا اا EEN‏ 
الفصل الثالث : متأخرو حکاء اليونان Sa ARS‏ وو EF‏ 
۱ - رأي آرسطوطالیس بن نیقوماحوس ROE‏ رصن CEE A‏ 
۲ حکم الاسکندر الرومي EES‏ واه ایو داوم ۱ 
۳ س حکم دیوجانس الكلبي موی هم ا و تسبلو تا لاد وه اسان کج ان OTA:‏ 
4 - حکم الشيخ اليوناي BESS‏ 1۲۱ 
۵ حکم تاوفرسطیس ean Sead‏ ماه و {Ne‏ 
5 س شبه برقلس في قدم العام ENV ARE ae SASS‏ 
۷ - رأي امسطیوس أط اطع لوجر ف سه aad Ceo NERS‏ ۰ 2۲ 
۸ - رأي الإسكندر الأفروديسي که WA‏ ا 
4 رأي فرفريوس {AE Cessna Sis‏ 


ااال سس س 


الوضوع ای 
سس سس سس کا ا ي 
الفصل الرابع : المتأخرون من فلاسفة الإسلام مح او نط ی ا EAVES‏ 
١‏ ب ابن سينا: كلامه في المنطق ea‏ امیش ما مر ی ۶۱ 
في الرکبات UE iE SSS‏ 
في القیاس ومبادثه وأشكاله ونتائجه OAS TERRES SSS‏ 
في مقدمات القياس من جهة ذواتها وشرائط البرهان ا اا ا اين 
في الأجئاس العشرة اق ل و ود مين مه جنا ار و امد لاج اس الو التق 
من المقولاات العشر aA‏ 001021212112121 ل 
من جملة العشرة ل 1 1 1 Nee 1 1 1 1 [1 1 AALS‏ 
في تفسير ألفاظ يحتاج إليها المنطقي as‏ نس هه امات الك اقل اطي مي كاده 
۲ - ق الا میات انك a ea‏ م ا ور ل ONE‏ 
'المسألة الأولى : في تحقيق هذا العلم كنس أو اتن اد تم ار کر ا و موه 2 
المسألة الثانية : في تحقيق الجوهر الجسماني N PR OS‏ 
المسألة الثالثة: في أقسام العلل و as‏ هه وه 918 
المسألة الرابعة: في المتقدم والتأخر عبت ب سرج أكون ااا ابوج انر وو م مو بر 9/۲ 
المسألة الخامسة : في الكل والراحد ولواحقها ا ا 
المسألة السادسة: ف تعریف واجب الوجود بذاته ا ا OTE‏ 
المسألة السابعة : في أن واجب الوجود عقل وعاقل ومعقول مو ا م ۵6 
المسألة الثامنة : في أن الواحد لا يصدر عنه إلا واحد وفي ترتيب وجود العقول والنفوس 
والأجرام العلوية e‏ بكسي اوكا وم ا SESS‏ 31۳ 
المسألة التاسعة: في العناية الأزلية وبیان دخول الشر في القضاء 0 ۰ ON‏ 
المسألة العاشرة: في العاد وإثبات معادات دائمة للنفوس ASS‏ 9 
۳ - في الطبيعيات ا اي وا وی كوي ا و gS‏ مت و 6 ۵ 
القالة الأولى : في لواحق الأجسام الطبيعية واه 1 EO‏ 
المقالة الثانية : في الأمور الطبيعية وغير الطبيعية للأجسام OOF eA ASS‏ 
المقالة الثالثة : في الرکبات والآثار العلوية ووو امسو سوه لج رار داتع م نيوك OV‏ 
القالة الرابعة : في النفوس وقواها زا او کی ONE A‏ 
المقالة الخامسة: في أن النفس الانسانية جوهر ليس بجسم حم سيمت واه ل م یت 
القالة السادسة: في وجه خروج العقل النظري من القوة إلى الفعل e‏ و ب م ONE‏ 


10٦ 


الوضوع 


حکم البیت العتیق SRA‏ وم کت کی OS‏ ل و 
البیوت المتخذة للعبادة ا ماو ی رم ی وق و ما باع مان عو ورم السب وه 


الفصل الأول : معطلة العرب e De N Dee SEDE‏ 
١‏ منکرو الخالق والبعث والاعادة ل ره تدم هی e SEEPS‏ 
۲ س منکرو البعث والاعادة AR ae Aa ê:‏ 000 
 *‏ منکرو الرسل : عباد الأصنام رو وتو رای وت اه و با هه هر 
شبهات العرب ان رمي eal LEAL lae ees‏ 
أصنام العرب وميوهم ا ا هه e Ê ASS‏ 


۲ - معتقداتهم ب داف AS E‏ اي کم لا 


الباب الراببع : آراء اند مم ع رم NS DEG‏ 


الفصل الأول: البراهمة اس لم و هر 
| اس أصحاب البددة يح امهنا وتاي ا انما ا SETI‏ 


2 أصحاب الفکرة والوهم ار ا جر HE‏ هو وج 
۳۳ أصحاب التناسخ RAA‏ وني و و و 


ص چ چس یوم 


۱ عبدة الشمس و اه مه و و و و و ف .د وم مه هد قافا و و و و و 
۲ ب عبدة القمر هو و و و و و و مه هد و و و و و و مه و و 


ESR مض وكا‎ ARA SE ESE LONE الهاكالية‎ - ١ 


الباسنوية RE‏ كط للا 
الباهودية O RETESET‏ ا 
سم الكابلية SRSA‏ 


FP RS i E لفاوق‎ E 06 TO RR O ê س البهادونية‎ 


و ام و و و مه م و و مه و و مه و و و و و و 


و مه و و مه و و و وم وم و هو و 


و و و و و و مه قاقد قاقد د مس و مه و و و 


و وم و وم و وم مه و و و وم و و 


ما وم هم .د و و رد قاع ها قاع ماقم 


هه و و و و و و و موم هم وم مهو 


و و و مه وم هد هد و و و مه و و ماقام 


و و۵ و مه وم و هد و و و و مه و و و و 


و و وم هاه و و و و و و و و و و و و 


۵ و و و و و مه و وه و و و و و و و و 


و اه و مه و و و و و و وه و وم م6 و و 


و E‏ فاع فكاع مهاه هو هم و مه و و 


و و و مه و و و و و هو و رار م و 


و و و و موم هم و مه و و و م هد .اده و و 


جه 


eRe وح واه مك جا عاب ف‎ aN س الجلهكية: أي عباد الماء كو اق مامد ام‎ ٤ 
ESS AES الأكنواطرية: أي عباد النار ره‎  ه‎ 
ول جز أيه وروت فا‎ DSSS الفصل الخامس: حكاء افند کی‎ 


كامل عبدو الرحیل ١‏ و عل نعيم خريس 


ي 
المكتب الثقافي لتحقيق الكتب ومساعدة دور النشر 
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6 
سم 
ا 
i‏ 
ا 
ا 
ا 
0 
ا 
ا 
36 
لا 
36 
بل 
سر 
ا 
تن 
6 
1 
iii‏ 
iii‏ 
iff‏ 
:0 
iii‏ 
1 
ا 
ا 
ا 
ا 
ا 
ii‏ 
i 26‏ 
۱ 1 
2 
1 
1 
1 
3 1 
1 
1 
0 


۳ 
3" 
1 6 
00 
1 
ا 000 
3 
1 ا 
3" 1 ا 6 
س ا 6 0 0 
0 3" 6 
رم 1 3 
0 31 
3" ا ل س 
000 6" سس 
1 3 ل 
000 3 ا 
00 1 0 1 
ا :0 3 
ا بل سم 6 0 ۳ iii‏ 
1 3 3" 0 0 
ا 00 000 
0 31 6 0 
ل 0 00 سس 
00 3 0 ل ٠‏ 
ا 0٠‏ 00 1 3" 
0 6 2 00 ب رت 
1 000 9 000 3 ا 
0 000 لا 0 سل ا 0 
ا ا ل ل 6 ا 
0 بل LL‏ ا 
iii 1‏ س لم ل 3 E‏ 0 
ا iii‏ 9 ل 8 
0 6 1 ل 0 i‏ :0 
ا 00 0 0 6 0 ا 1 0 6 
سس 00 0 3 ا 0 
ل 0 1 1 1 6 0 
ا 00 :0 0 ا 6 ۹ ا .0 
۳ ا ا 0 00 
0 6 ل 9 6 ا 1 1 لا 6 0 ا 
00 3" سم 6 000 0 ا ا 00 : 
1 0 ا 0 6 000 1 ا 0 ا بل ۱ 
سس 6 ل 6 16 000 تس 
0 68 ل 6 LL‏ ° 0 26 ا 6 
0 6 سل 0 سم ا سس 2 
۳ 0 ۰ 2 س 3 10 ع 31 6 ل 
1 1 بل 8 0 0 6" ل 0 0 ل 
00 1 ۳ 6 0 £ 0 00 6 00 00 ل 
ا سس ا ا ا 1 8 ا 0 7 ا 
ل ل 0 ر 00 6 و 1 0 سم 
ا 6 ا بر 00 6 6 ل 1 
0 0 ۱ 6 0 0 ا ل ا 
iii ( 000 : 00 ۳ 1 1 26‏ 0 26 
ل ا 0 1 0 6 6 2 ا 
ل 0 00 1 6 6 1 ا ل 
E 00 1‏ و 1 0 
i E 1 6 6 1 0 0‏ 
کک کک ٠‏ 
0 ا 00 6 E‏ 
0 ل 00 6 3 ا 0 
كا 0 00 0 ۱ :0 ل 
6 0 0 ۰ ا 6" 6 6 س ا 
ا س لم ا 6 سم 1 00 
۰ 000 سم سس للا ° 3 کک 
ا 0 6 ل ا 
0 ا 1 ا کک 
8 ا با ۰ ا ال 31 6 ل 
1 ۱ 000 سس ۱ 
۰ 01 0 ا ل 
8 ا ۹ ل 00 ل 
ا ل ل 
ل ا 0 0 0 
سس ل 0 36 ا 
1 0 
ل 
ل ل 
۱ 0 لا 1 6 ل 
0 ل 
i 1‏ 0 1 
کک 
: 0 00 
ل 
: : ا ا 6 
۰ سس LL‏ 
, :5" 6 ل 
رن 6 1 0 
ربا 6 1 1 
ل 0 
ا 0 1 
3 0 1 
س 0 1" 
سم 6 1 
ل 6 i‏ 
سم 6 i‏ 
0 
ا 
بر 0 
1 


0 
6 
8 
0 
6 

8 

0 

0 

6 

8 

6 

26 6 

i 

0 

ا 

0 

ا 

ا 

1 

ا 

ا 

1 

a 
0 

e 

ا 

ا 

ا 

1 با 

6 ا 

ا 

0 

0 hii 
0 

در 

1 

0 

ا 

ا 

ا 

ا 

بر 


برس بیس سس بل سل ببس لس بل لس برس سس سس سس سس لس سل لس بل | 
HEHEHE‏ اس اس اس اس سل سل سا اس اس سس لس سل سل وو 

رل 

سس سس سل سل سل سل سس سل سل ی لس اس اس سل سل سل سل بل لب 

زب سس سس سل لس سل لاس لس سل سل سل لس سل الا لس لس سل ال | 

1 

1 

ا ل ا 


7 


3 0 
١ tg 
e E 

ار کی اک 

r e ا‎ 


م 
e‏ 1 


ا لو او 
E pe‏ 


رم 


1) 


ri, 


0 00 
17 1 ۳ ا 


3 
ی 


bE u 8‏ ی و او 


0 
۱ ۳ 3 
ام 0 
ترا 
۳ 
is‏ 8 
م 


او و 6 
ی 


ار 

9 5 

fF‏ , 0 ل 
ا ر ا 


4 
Nk‏ و دا 


E 2 le 
OGY ی‎ i 3 


1 
5 


0 0 


-- 


ی 
000 
1 


E 
3 0 ی‎ 


2 
و 


۳1 


يط 


38 
r 


0 


0 


7 
وت 


